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PENGANTAR PENULIS 


ulisan ini terinspirasi beberapa aksi kekerasan yang mengatasna- 
makan agama dan Tuhan, baik kekerasan wacana maupun keke- 
rasan fisik. Atas nama agama dan Tuhan, seseorang berani melaku- 
kan bom bunuh diri demi membunuh orang lain yang tidak sejalan 
dengan keyakinannya. Seorang Ahok (Basuki Cahaya Purnama) yang 
kebetulan “non-Muslim” dan menjadi pemimpin DKI Jakarta dan 
hendak mencalonkan diri menjadi gubernur kedua kalinya, dituduh 
menista agama hanya karena menggunakan ayat al-Maidah: 51, tanpa 
adanya diskusi keilmuan yang memadai. Seorang polisi yang sedang 
melaksanakan ibadah shalat di masjid, ditusuk dengan tuduhan kafir. 
Saya sendiri mendapat teror hanya karena mengundang Haidar Bagir 
untuk mengisi acara bedah buku Islam Tuhan, Islam Manusia di Pas- 
casarjana IAIN Ponorogo, dan ramainya ujaran kebencian di media 
sosial seperti WhatsApp, Facebook, dan Instagram. Secuil kejadian ini 
membuat perasaan saya miris dan mulai mempertanyakan kebenaran 
pemahaman kita terhadap Islam itu sendiri. Pertanyaannya: apakah 
Islam mengajarkan kekerasan atau kita salah dalam memahami Islam? 
Setelah menimbang-nimbang dan melihat koleksi buku yang 
terpampang di perpustakaan pribadi, saya lalu menyadari, hanya se- 
dikit tokoh yang menawarkan pemikiran Islam yang mengabsahkan 
kekerasan, suatu hal yang berbeda sama sekali dengan isu-isu aktu- 
al yang gencar mereka suarakan. Saya seleksi buku-buku yang oleh 
para analisis dikelompokkan sebagai pemikir fundamentalis seperti 
Abdul Wahhab, al-Maududi, dan Sayyid Outb. Saya baca buku-buku 


29 VI DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


primer mereka dan saya telusuri bagaimana mereka memahami Islam 
sehingga mengabsahkan tindakan kekerasan, baik wacana maupun 
fisik. Begitu juga saya seleksi dan baca buku-buku pemikir rasional 
yang melakukan kritik terhadap mereka, khususnya yang berasal dari 
Timur Tengah untuk menghindari alasan bahwa kritik itu wajar jika 
saya menampilkan kritik orientalis. Saya baca buku-buku primer Mu- 
hammad Sa'id al-Asymawi, Abi Gasim Haj Hammad, dan Muham- 
mad Syahriur untuk menelusuri mengapa mereka mengkritik tokoh- 
tokoh di atas dan bagaimana mereka memahami Islam. 

Setelah menganalisis dengan menggunakan metode berpikir Jabi- 
ri yang membagi pemikiran menjadi metode dan wacana, saya coba 
telusuri metode berpikir mereka dan bagaimana hasilnya. Dari anali- 
sis itu, ditemukan kata-kata kunci pemikiran mereka yang bertumpu 
pada empat unsur utama: (1) metode berpikir dialektis-dikotomis, (2) 
nalar Islam yang teosentris (tauhid uliuhiyah), (3) memaknai secara 
politis konsep al-hdkimiyyah, dan (4) menjadikan jihad fi sabilillah 
sebagai pijakan gerakannya. Dengan empat kata kunci ini, mereka 
mengklaim diri sebagai yang paling benar, dan pada saat yang sama, 
menuduh pihak lain sesat, syirik, nifak, dan kufur. Seseorang yang 
tidak menuduh sesat pihak lain yang mereka sesatkan pun akan di- 
tuduh sesat. Dengan demikian, mereka merasa absah melakukan ke- 
kerasan terhadap pihak lain yang tidak sejalan dengan mereka dengan 
menggunakan bahasa agama, jihad fi sabilillah, dan hal itu dinilainya 
sebagai bagian dari ajaran Islam. 

Begitu menemukan sisi-menarik empat kata kunci itu, saya me- 
mutuskan untuk menulis pemikiran keislaman mereka, dan menga- 
jukannya kepada LPPM IAIN Ponorogo yang setiap tahun menawar- 
kan proyek penelitian. Setelah proposal itu dinyatakan lolos oleh tim 
LPPM dengan reviewer Prof. Masdar Hilmy (guru besar UIN Sunan 
Ampel Surabaya), saya pun mulai menulis. Tulisan ini memakan wak- 
tu sekitar 4 bulan (21 Juni-5 Oktober 2017). 

Karya ini dipersembahkan bagi guru-guru saya di Desa Cangkreng 
dan di Pondok Pesantren an-Nugayyah Guluk-guluk, Sumenep, Ma- 
dura, yang mengajari saya membaca kitab kuning dan cara menulis, 
dan bagi dosen-dosen yang mengajari saya berpikir: Dr. Saifuddin 
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Mujtaba (al-maghfur lahu), Prof. Dr. Abdul Halim Soebahar, Dr. 
Ainur Rofig, Walid Mudri (al-maghfur lahu), Drs. Mansur (al-maghfur 
lahu), dan AM. Mudatsir. Khususnya bagi kedua orangtua saya yang 
telah melahirkan dan mendidik saya menjadi manusia yang berguna: 
Bapak Sujai (al-marhium, ghafara Allah lahu) dan Ibunda Zainab (al- 
marhiumah, ghafara Allah laha). Juga saudara-saudara saya yang lain: 
Hanifah, Hamidah, Siti Aisyah, Mashuri, Fauzi Syargawi, dan bebe- 
rapa nama lagi yang tidak mungkin disebut semua di sini. Kepada 
sahabat-sahabat di desa kelahiran saya yang setia memberi semangat: 
Hafidz Syukri, Halili Muhyidin, Sumri Muhyidin, Homaidi, Fathor- 
rahman, Habib Madani, H. Taufig, Dadang Hindarto, dan Muham- 
mad Saleh. Ucapan terima kasih disampaikan kepada Faig Ainurro- 
fig, M.A, yang membantu mencarikan karya-karya al-Maududi dan 
Sayyid Outb di Internet. Juga kepada Abdillah Halim yang membantu 
mengedit tulisan ini. Terima kasih juga kepada Ahmad Baiguni, dan 
Penerbit Mizan yang bersedia menerbitkan karya ini. 

Ucapan terima kasih yang tak terhingga tentu saja buat istri dan 
anak-anak tercinta yang setia menemani dan memberi banyak ke- 
sempatan kepada saya untuk menulis karya ini: Ruffah Nur Hasan, 
M.Hum., Nur Rif 'ah Hasaniy (semoga mendapat ilmu yang barakah 
yang saat ini sedang kelas 3 UI MANJ di Pondok Pesantren Nurul Jadid, 
Paiton, Probolinggo), Moh. Ikhlas (al-marhim), Nayla Rusydiyah Ha- 
sin (semoga mendapat ilmu yang barakah yang saat ini sedang kelas 
4 SD Maarif Ponorogo), Rosyidah Nur Cahyati Wijaya (yang mulai 
belajar membaca dan menulis kelas 1 SD Maarif Ponorogo), dan Taz- 
kiyatun Nafsi al-Hasaniy yang baru saja lahir. Kepada mereka semua, 
saya mengucapkan banyak terima kasih. Semoga, melalui karya ini, 
“amal mereka yang tak pernah mereka bayangkan”, mendapat balasan 
baik yang juga tak terbayangkan dari Allah.() 


Ponorogo, 5 Oktober 2017 
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ejarah agama-agama sering diwarnai oleh realitas yang paradok- 
5 sal: di satu sisi, agama menganjurkan perdamaian, tetapi di sisi 
lain, menyerukan perang dan kekerasan, di satu sisi, ia mengajarkan 
nilai-nilai kemanusiaan, tetapi di sisi lain, mencampakkannya melalui 
serangkaian perang dan kekerasan. Lihat saja bagaimana agama ter- 
libat (atau dilibatkan?) dalam sejarah perang sepanjang peradaban 
manusia: Perang Salib, Inkuisisi, Perang Agama abad ke-16 dan 17, 
dan lain-lain. Belum lagi perang dan kekerasan yang dilakukan oleh 
kelompok-kelompok di antara umat beragama yang sama. 

Dalam Islam, misalnya, sudah banyak lembaran sejarah diwarnai 
oleh pertumpahan darah dan kekerasan di kalangan penganutnya. Su- 
dah banyak korban berjatuhan akibat konflik kekerasan yang melanda 
agama ini. Bahkan, tiga dari empat khalifah Rasyidin menjadi kor- 
ban dari kekerasan sesama Muslim: Umar bin Khattab, Utsman bin 
Affan, dan Ali bin Abi Thalib. Mereka semua dibunuh secara tragis di 
tangan umat Muslim yang semestinya menebarkan pesan-pesan per- 
damaian. Belum lagi korban-korban berjatuhan akibat serangkaian 
perang yang dimunculkan oleh umat Muslim awal akibat perpecahan 
internal di antara mereka, misalnya Perang Shiffin, Perang Jamal, dan 
semacamnya. 
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Aksi kekerasan tidak hanya terjadi pada awal-awal pemerintahan 
Islam. Kekerasan bahkan terjadi ketika peradaban Islam mencapai 
puncak kemajuannya di tangan Bani Abbasiyah. Kita memang menge- 
nang masa-masa kejayaan Islam tersebut sebagai the Golden Age of 
Islam, Abad Keemasan Islam. Tetapi, siapa sangka pada masa-masa 
tersebut darah umat Islam juga tumpah? Rezimisasi doktrin keislaman 
yang sesuai dengan mazhab-resmi Negara melalui lembaga inkuisisi 
(mihnah) paling bertanggung jawab atas terjadinya tragedi berda- 
rah pada masa Dinasti Abbasiyah. Mihnah adalah lembaga bentukan 
Negara untuk mengawal dan “menertibkan” pemikiran keagamaan 
yang tidak sesuai dengan “selera” penguasa. 

Eksistensi mihnah ini merupakan bentuk intervensi Negara untuk 
melakukan penyeragaman pemikiran keagamaan di kalangan umat 
Muslim. Dengan lembaga tersebut, umat Muslim tidak diizinkan un- 
tuk berbeda atau keluar dari mazhab-resmi Negara (baca: Mu'tazilah). 
Sekali rezim Negara mendapati pemikiran yang berbeda dari mazhab 
Mutazilah, Negara segera bertindak dan mempersekusi pemikiran 
tersebut. Salah satu korban akibat penerapan lembaga mihnah ini 
adalah Imam Ahmad ibn Hanbal (pendiri mazhab Hanbali) yang tetap 
bersikukuh pada keyakinannya yang beraliran Sunni. Salah satu titik 
konflik antara Imam Ahmad dan Negara adalah soal doktrin kemakh- 
lukan al-Guran. Dalam konteks ini, Imam Ahmad meyakini bahwa 
al-Guran bukanlah makhluk. Sebaliknya, Negara meyakini bahwa 
al-Ouran adalah makhluk. Di luar doktrin kemakhlukan Al-Ouran 
ini, masih banyak doktrin keagamaan lainnya yang dibakukan oleh 
rezim Negara melalui lembaga mihnah ini. 

Jatuhnya korban di kalangan internal umat Muslim tidak hanya 
terjadi pada masa-masa awal Islam. Korban justru semakin banyak 
berjatuhan di era modern saat ini akibat terjadinya konflik kekerasan 
yang melibatkan umat Muslim di seluruh dunia. Konflik kekerasan 
yang bernuansa ideologi-keagamaan yang melanda dunia Islam, teru- 
tama kawasan Timur Tengah, menjadi contoh mutakhir soal aksi-aksi 
kekerasan yang dimaksud. Hingga hari ini, kawasan tersebut masih 
membara, diliputi konflik dan pertumpahan darah sesama peng- 
anut Islam. Pendek kata, tiada hari tanpa konflik-kekerasan di Timur 
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Tengah. Jumlah korban yang ditimbulkan akibat konflik-kekerasan 
di kawasan ini sudah tidak terhitung jumlahnya: mencapai angka ra- 
tusan ribu jiwa. Tetapi, jatuhnya korban yang sedemikian banyak ini 
tidak segera menyadarkan umat Muslim tentang arti kedamaian dan 
nilai-nilai kemanusiaan di satu sisi, dan betapa meruginya konflik- 
kekerasan bagi mereka, di sisi lain. Mereka benar-benar sudah meng- 
abaikan kalkulasi untung-rugi konflik sembari terus saling menghan- 
curkan di antara mereka sendiri. 

Penjelasan di atas hanya mengulas bagaimana pola konflik dan ke- 
kerasan menjadi mekanisme penyelesaian masalah di kalangan inter- 
nal umat Muslim—terutama di Timur Tengah—yang terus direplikasi 
dan direproduksi. Fakta konflik dan kekerasan antar-agama yang 
berbeda tidak perlu lagi diulas di sini, karena sudah menjadi bagian 
dari sejarah kemanusiaan yang diketahui oleh umum. Konflik paling 
fenomenal adalah antara penganut Katolik dan Protestan di Eropa: 
antara Kristen dan Yahudi: antara Hindu dan Islam di India, antara 
Buddha dan Islam di Myanmar, dan lain sebagainya. Di kalangan in- 
ternal Islam sendiri, konflik antara Sunni dan Syfah merupakan cerita 
lama yang tidak pernah menemukan mekanisme resolusinya. Konflik 
Sunni-Syi'ah bahkan dimulai sejak awal penyebaran agama ini ke luar 
Jazirah Arab. Hingga saat ini, peta peradaban Islam bahkan terbelah 
ke dalam dua kubu besar ini: Sunni dan Syi'ah. 


obok 


PERTANYAAN yang menarik direnungkan adalah, mengapa seja- 
rah agama-agama selalu kental dengan nuansa kekerasan? Mengapa 
kepenganutan agama-agama harus menimbulkan korban jiwa akibat 
perbedaan pemahaman keagamaan? 

Menjawab pertanyaan di atas, menjadi relevan kiranya jika kita 
merefleksikan asumsi teoretik yang dikembangkan oleh J. Harold 
Ellens (2007) bahwa setiap kekerasan yang berlatar agama dapat di- 
lacak pada unsur destruktif yang dimiliki oleh hampir setiap agama. 
Lebih jauh, dia mengatakan bahwa komunitas beragama selalu ter- 
jatuh pada pandangan kosmologis Manikean yang membelah realitas 
menjadi dua kutub yang saling berhadapan: realitas kebenaran versus 
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realitas kebatilan. Kerangka pikir semacam ini, menurutnya, berakar 
pada kredo agama-agama Samawi yang membelah realitas manusia 
hanya pada dua kutub yang saling berlawanan: benar-salah, putih-hi- 
tam, terang-gelap, suci-kotor, dan semacamnya. Akibatnya, kesadar- 
an kosmologis setiap penganut agama dipenuhi oleh imajinasi untuk 
meneguhkan dirinya sendiri dan meluruskan atau bahkan menghabisi 
pihak lain yang diposisikan sebagai musuhnya. 

Dalam konteks pemikiran Islam, kelompok garis keras sering 
merepresentasikan pihak yang mengklaim dirinya sebagai yang paling 
autentik, paling benar, paling suci, dan semacamnya. Mereka melaku- 
kan truth-claim terhadap apa yang mereka yakini sebagai kebenaran 
yang harus diikuti oleh pihak lain. Sementara itu, kelompok lain di lu- 
arnya menjadi target dari upaya-upaya pemurnian atau dakwah mere- 
ka. Hasan al-Banna dan Sayyid Outb misalnya, merupakan figur-figur 
Islamis kontemporer yang memandang dunia ini secara Manikean, 
hitam-putih dan absolutis. Dalam konteks ini, mereka merepresenta- 
sikan diri sebagai pihak yang loyal terhadap segala perintah Tuhan, 
sementara itu pihak-pihak lain merepresentasikan para pembangkang 
perintah Tuhan. Tidak ada opsi lain untuk mengubah dunia yang di- 
pandang sudah tersesat dari jalan Tuhan kecuali meluruskannya kem- 
bali, baik melalui cara damai atau kekerasan. 

Di kalangan kaum Islamis sendiri, terdapat kecenderungan ramifi- 
kasi dan pembelahan pemikiran secara beragam. Mereka membentuk 
konfigurasi gerakan yang tidak tunggal. Kecenderungannya adalah 
mereka dapat bersatu ketika menghadapi tantangan dari luar yang di- 
persepsikan sebagai ancaman/musuh bersama yang dapat menghan- 
curkan Islam. Pada saat lain, mereka sebenarnya bukanlah kelompok 
yang solid secara ideologis karena gampang sekali terpecah-belah 
menjadi sub-sub kekuatan kecil akibat ekspektasi yang beragam dari 
para tokohnya. Terpecahnya kelompok-kelompok radikal seperti Al- 
Gaidah menjadi beberapa organisasi kecil seperti Al-Nusrah, ISIS, 
dan lain-lain, menggambarkan kenyataan begitu mudahnya kelom- 
pok-kelompok radikal melakukan pembelahan. Kekuatan-kekuatan 
kecil ini dapat solid pada saat menghadapi tantangan eksternal, tetapi 
juga rapuh ketika menghadapi tantangan internal. 
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BUKU yang ada di hadapan pembaca ini menggambarkan dengan 
sangat jelas betapa Islam bukanlah agama yang monolitik dan tunggal. 
Selalu ada kontestasi di kalangan internal penganutnya tentang tafsir 
kebenaran yang dianggapnya paling autentik. Secara akademik, buku 
yang ditulis oleh Dr. Aksin Wijaya, seorang akademisi muda dari IAIN 
Ponorogo, hendak menyodorkan fakta penafsiran agama yang bernu- 
ansa kekerasan versus penafsiran agama yang bernuansa perdamaian. 
Dua kutub pemikiran dalam Islam selalu berkontestasi. Model penaf- 
siran yang menunggalkan absolutisme keagamaan direpresentasikan 
oleh figur-figur kelompok Salafi-Wahabi dan Islamis (al-Maududi dan 
Sayyid Outb). Selain absolutis, karakteristik dasar dari corak kebera- 
gamaan model ini adalah teosentris, yakni berorientasi pada melayani 
Tuhan. 

Di lain pihak, terdapat pula figur-figur Muslim yang menyerukan 
model keberagamaan yang antroposentris. Yakni model keberaga- 
maan yang bertumpu pada nilai-nilai perdamaian, kasih sayang, dan 
visi rahmatan lil Glamin. Model keberagamaan kelompok kedua ini 
diwakili dengan baik oleh tokoh-tokoh pembaru seperti Muhammad 
Sa'id Al-Asymawi, Abi Al-Gasim Haj Hammad, Muhammad Syahrir, 
dan lain-lain. Tokoh-tokoh semacam ini merasa gerah atas sepak ter- 
jang kaum Islamis yang berusaha menunggalkan paham keagamaan 
yang absolutis dan teosentris, karena model keberagamaan ini cende- 
rung mengabaikan nilai-nilai kemanusiaan universal. Manusia dilihat 
sebagai objek nominal yang bersifat hitam-putih, iman-kafir, Islam- 
non-Islam, dan semacamnya. 

Di atas itu semua, dalam perspektif penulis buku ini, harus ada 
upaya pengarus-utamaan (mainstreaming) tafsir keagamaan yang 
antroposentris agar nilai-nilai perdamaian dan kemanusiaan univer- 
sal dapat ditegakkan. Ketika model keberagamaan antroposentris ini 
dapat diaktualisasikan ke dalam realitas empiris umat Muslim, maka 
peradaban yang lahir dari rahim Islam tidak diwarnai oleh berbagai 
bentuk konflik dan kekerasan. Sebaliknya, tafsir antroposentris akan 
melahirkan wajah Islam yang menjunjung tinggi nilai-nilai perda- 
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maian dan kemanusiaan universal karena lebih menempatkan manu- 
sia sebagai subjek, bukan objek, dari segala hiruk-pikuk keberagam- 
an umat Muslim. Inilah yang menurut saya menjadi kontribusi dari 
buku ini dalam menciptakan model keberagamaan baru yang relevan 
dengan kebutuhan zaman yang bergerak semakin maju, beradab, dan 
menempatkan manusia sebagai subjek, bukan objek, keberagamaan. 
Semoga buku ini menghadirkan manfaat sebesar-besarnya untuk 
semakin mendewasakan cara pandang umat Muslim dalam melihat 
realitas normatif-tekstualnya, sehingga muncul penghormatan dan 
penghargaan terhadap perdamaian dan nilai-nilai kemanusiaan uni- 
versal. Inilah yang dikehendaki oleh penulis buku ini sebagai model 
keberagamaan yang antroposentris, bukan teosentris. Semoga! 


Surabaya, 2 Oktober 2017. 
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embayangkan agama tanpa kekerasan adalah utopia, seba- 
Man membayangkan dunia tanpa kekerasan. Bayangkan 
agama apa pun yang Anda kenal di dunia ini, dan bacalah sejarahnya 
sejak lahir sampai sekarang, adakah yang terbebas dari kekerasan? 
Jawabnya adalah: tidak ada. Semua agama bersentuhan dengan ke- 
kerasan (Armstrong 2015). Bahkan agama yang mengidealkan ke- 
seimbangan kosmis, seperti Buddha (Caldwell 1999, McGuire et al. 
1996), atau mengidealkan cinta kasih, seperti Kristen (Niditch 1993, 
Olyan 2004: Collins, 2003: Sherwood dan Bekkenkamp 2003, Bernat 
dan Klawans 2007), atau mengidealkan keadilan, seperti Islam (Lloyd 
20075 Ahmad 2009: Adonis 2016), semuanya pernah bergelimang de- 
ngan darah. Bahkan kekerasan berbasis agama sangat berdarah-darah, 
karena kekerasan itu dianggap merupakan bagian dari agama. Sejarah 
dunia telah mencatat bagaimana agama-agama monoteis justru mem- 
punyai sejarah kekerasan yang paling berdarah-darah, dibandingkan 
dengan sejarah agama-agama non-monoteis. Perang Salib antara 
Muslim dan Kristen berlangsung dalam jangka waktu yang sangat 
lama antara abad ke-11 dan ke-13 (1096-1099: 1147-1949: 1187-1192: 
1208-1271), dan memakan sangat banyak korban (Tyerman 2006). 
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Di tengah banyaknya fakta kekerasan keagamaan itu, kita sering 
mendengar pernyataan bahwa tidak ada agama yang mengajarkan 
kekerasan. Begitu pernyataan yang sering kita dengar dari tokoh- 
tokoh agama dan politik. Pernyataan itu biasanya muncul setelah 
terjadi kekerasan yang mengatasnamakan agama tertentu. Dengan 
mengucapkan, “Tidak ada agama yang mengajarkan kekerasan,” kita 
merasa bahwa ini cukup bisa membantu untuk menjawab pertanyaan 
mengapa orang beragama melakukan kekerasan. Dengan ini pula kita 
dapat menenangkan khalayak, dan mencegah kemungkinan labelisasi 
agama tertentu sebagai agama kekerasan. Orang atau oknum agama 
lah yang melakukan kekerasan, dan melegitimasi kekerasannya itu 
dengan agama. Begitu argumentasi itu berlanjut. Orang beragama 
itu memahami ajaran agama secara keliru sehingga kesimpulan dan 
perilakunya keliru juga. Pendapat ini tidak sepenuhnya benar, dan ti- 
dak sepenuhnya salah. Sebagaimana di bawah ini, kenyataan sejarah 
menunjukkan bahwa agama tidak dapat menghindarkan diri dari ke- 
kerasan. Namun juga, agama dapat menjadi kekuatan dalam melawan 
kekerasan dan membangun perdamaian. 


AGAMA DALAM JERAT KEKERASAN 


AGAMA diciptakan untuk manusia dan kemaslahatannya, bukan un- 
tuk Tuhan dan kemaslahatannya. Karena Tuhan memang tidak ber- 
agama dan tidak perlu agama. Idealnya agama itu sepenuhnya damai 
dan tidak mengenal kekerasan. Namun, apakah ada agama yang tanpa 
kekerasan? Jawabnya, sayangnya, tidak ada. Ada beberapa hal yang 
menyebabkan agama tak bisa lepas dari kekerasan. Pertama, karena 
dalam agama ada ajaran tentang pengorbanan. Ajaran ini meniscaya- 
kan adanya pengorbanan untuk membuktikan iman atau cinta kepada 
Tuhan. Kisah Nabi Ibrahim dan Ismail (atau Ishak, dalam konteks 
Kristen) adalah contoh terbaik ajaran tentang pengorbanan itu. Wa- 
laupun akhirnya Tuhan mengganti Ismail (Ishak) dengan domba, itu 
sudah cukup untuk menggambarkan bahwa ada kekerasan yang di- 
anjurkan agama, yang dengan demikian ia menjadi kekerasan yang 
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sakral. Dalam konteks Islam, kisah pengorbanan Ibrahim dan Ismail 
ini diabadikan dengan hari raya Gurban setiap bulan Dzulhijjah de- 
ngan mengorbankan unta, sapi, domba, atau kambing. Mengorban- 
kan hewan merupakan salah satu bentuk kekerasan yang disakralkan. 
Menurut Rene Girard (1979), agama adalah suatu cara pengaturan ke- 
kerasan sosial dan menciptakan kohesi sosial. Melalui pengorbanan, 
kekerasan yang mengancam masyarakat secara ritual ditolak keluar, 
dan tidak mengena kepada anggota masyarakat. Dalam Islam, pe- 
ngorbanan itu untuk membuktikan cinta dan ketakwaan kepada Allah. 

Kedua, agama selalu mengasumsikan logika baik-buruk dan 
benar-salah, dan menempatkan yang religius sebagai kebaikan dan 
kebenaran, sedangkan non-religius sebagai keburukan dan kesalah- 
an. Ini terkait dengan kekerasan epistemik di atas, namun dalam 
kenyataannya menjelma menjadi sistem ortodoksi yang kemudian 
mengklaim kebenaran pemahaman dan interpretasi mainstream dan 
menegasikan pemahaman dan interpretasi minoritas. Klaim ini yang 
mengakibatkan munculnya sekte-sekte dan lembaga fatwa yang me- 
nilai keagamaan kelompok di luar mereka sebagai menyimpang dan 
sesat. Fatwa semacam ini tidak jarang berlanjut pada kekerasan fisik 
yang mengancam jiwa seseorang atau kelompok orang, dan struktural, 
jika diadopsi oleh penentu kebijakan. 

Ketiga, dakwah, misi, dan ekspansi agama tidak jarang dilakukan 
dengan cara kekerasan. Ketika Hindu dan Buddha menjadi agama 
negara di sejumlah negara di Asia, ia menjadi tidak lepas dari ke- 
kerasan dalam penyebaran agamanya. Ketika Kristen diadopsi men- 
jadi agama negara Romawi/Bizantium, ekspansi agama pun menjadi 
sejalan dengan ekspansi negara, dan ekspansi negara dapat dimotivasi 
oleh keinginan menyebarkan agama ke wilayah-wilayah lain. Ekspansi 
Kristen, baik Katolik maupun Protestan, berkembang sejalan dengan 
kolonialisme yang terjadi antara abad ke-18 hingga awal abad ke-20, 
termasuk ke Indonesia. Islam pun bukan perkecualian. Dalam waktu 
30-an tahun kekuasaan Khulafa” Rasyidun (empat kekhalifahan per- 
tama) semenanjung Arabia, sebagian wilayah Persia dan Afrika Utara 
sudah ditaklukkan. Ekspansi Islam ke Indonesia dikatakan berlaku se- 
cara damai melalui jalur perdagangan dan sufisme. Namun, tak dapat 
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diingkari fakta-fakta peperangan internal di Nusantara dalam upaya 
ekspansi Islam itu. (Houtart 2002: 11-3). 

Keempat, kitab suci terkadang mengandung juga pernyataan yang 
secara eksplisit atau implisit dapat dipahami sebagai membolehkan, 
menganjurkan, bahkan mewajibkan kekerasan. Kekerasan ini bisa ter- 
kait dengan hukuman keagamaan, mempertahankan diri, jihad, dan 
bisa pula terkait dengan orang atau kelompok tertentu yang berbeda 
dan berseberangan dengan agama itu, atau menolak atau menentang- 
nya. 

Kelima, hampir selalu ada individu dan kelompok dalam agama 
yang berpaham radikal yang memperkenankan penggunaan ke- 
kerasan dalam keberagamaan mereka (hampir) di masing-masing 
agama. Penganut agama yang radikal ini biasanya jumlahnya tidak 
banyak, namun dapat menguasai wacana karena kegaduhan dan ulah 
mereka. Kaum teroris adalah kaum yang bukan hanya radikal dalam 
pikiran (kekerasan epistemik), namun juga dalam perkataan, gestur, 
dan tindakan. Biasanya mereka menjadikan agama sebagai justifikasi 
kekerasan mereka. 

Hal di atas menunjukkan bahwa secara historis dan empiris, aga- 
ma tidak terlepas dari jebakan kekerasan, baik ringan maupun berat. 


SAKRALISASI DEHUMANISASI: 
RELIGIONISASI KEKERASAN 


INTERPRETASI dan pemahaman yang dikembangkan berdasarkan 
kitab suci dan teks-teks keagamaan melahirkan teologi. Kita mengenal 
teologi sistematis, seperti Asy'ariyah, Maturidiyah, Muktazilah, Khari- 
jiyah, atau teologi sosial, teologi pembangunan, teologi pembebasan, 
dan teologi anti-korupsi. Namun, hasil interpretasi kitab suci dan 
teks-teks keagamaan itu dapat pula melahirkan teologi negatif, seperti 
teologi kekerasan. Teologi kekerasan adalah pemikiran keagamaan 
yang menjustifikasi kekerasan terhadap manusia lain—atau terhadap 
makhluk hidup lain dan alam—yang menyebabkan kekerasan itu 
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menjadi sakral karena menjadi bagian dari agama. Di sini kita lebih 
berbicara tentang teologi kekerasan kemanusiaan. 

Teologi kekerasan adalah sakralisasi kekerasan secara religius. 
Teologi kekerasan melahirkan religionisasi kekerasan. Dengan legiti- 
masi agama, kekerasan seakan-akan menjadi sah, dan dalam hal 
tertentu bahkan menjadi kewajiban. Artinya, kekerasan menjadi 
perilaku yang sakral secara religius. Orang yang melakukannya tidak 
lagi merasa berdosa, dan bahkan senang serta bangga melakukannya. 
Orang itu justru heran jika banyak orang beriman tidak melakukan 
“kewajiban” kekerasan itu. Di matanya, orang-orang yang mengaku 
beriman tetapi tidak melakukan kewajiban itu levelnya setara dengan 
pendosa, munafik, atau fasik. Dia yakin apa yang dilakukannya berpa- 
hala, bahkan dalam konteks bom bunuh diri, itu dianggapnya sebagai 
ritual pernikahan dengan sekian bidadari di surga. Dia tidak melihat 
lagi bagaimana hukum bunuh diri dalam Islam, yakni dijebloskan ke 
dalam neraka. Dengan logika teologi kekerasan, hukum itu berubah 
menjadi wajib bunuh diri untuk mendapatkan pahala di surga dan 
dinikahkan dengan bidadari. 

Inti dari teologi kekerasan kemanusiaan adalah “dehumanisasi'”, 
yakni meletakkan manusia bukan sebagai manusia, tetapi sebagai 
hewan, tumbuhan, objek benda, atau setan, dan itu menurutnya sah 
secara agama. Dehumanisasi mengalami sakralisasi, karena ia diang- 
gap bagian dari agama. Sering kita dengar penceramah menyebut 
orang-orang yang mereka anggap sesat, fasik, murtad, dan kafir, atau 
yang beda pemikiran, sebagai hewan (anjing, celeng, babi, cebong, 
dan sebagainya), atau yang lebih rendah (seperti tai kucing, iblis, dan 
setan). Dengan menyebut seseorang anjing, misalnya, dia melakukan 
dehumanisasi orang itu setara dengan hewan. Dengan menurunkan 
derajat manusia menjadi hewan, dia merasa mempunyai kebebasan 
untuk melakukan kekerasan terhadapnya. Mungkin ada yang mengu- 
capkannya hanya sebagai ungkapan emosional, namun ada pula yang 
memang mempunyai alasan teologis. Yang terakhir ini membangun 
argumennya dengan mendasarkan diri pada al-Ouran: 
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“Dan sungguh akan Kami isi neraka Jahanam banyak dari ka- 
langan jin dan manusia. Mereka memiliki hati, tetapi tidak di- 
gunakan untuk memahami (Kebenaran), dan mereka mempu- 
nyai mata, tapi tidak digunakan untuk melihat (Kebenaran), 
dan mereka mempunyai telinga, tetapi tidak digunakan untuk 
mendengar (Kebenaran). Mereka seperti hewan (an am), bah- 
kan lebih sesat (adhall). Mereka itulah orang-orang yang le- 
ngah” (OS al-Araf (7):179) 


“Apakah kamu menganggap bahwa sebagian besar dari mereka 
mendengarkan atau menggunakan akalnya, bukanlah mereka 
kecuali seperti hewan (an'am), bahkan mereka lebih sesat jalan- 
nya (adhallu sabila)” (OS al-Furgan (25):44) 


Dua ayat ini dijadikan legitimasi kebolehan untuk menghina atau 
merendahkan manusia lain yang tidak sepaham dengan mereka de- 
ngan segala macam nama hewan dan bahkan yang lebih rendah dari 
itu, dengan alasan “mereka seperti hewan (an'4m), bahkan lebih sesat 
(adhall)” atau “mereka lebih sesat jalannya (adhallu sabila)”. Mereka 
beranggapan bahwa jika Allah menyebut demikian, maka mereka 
juga berhak melakukan hal yang sama. Mereka menyamakan hak 
Allah dengan hak mereka. Mereka tidak mempertimbangkan, misal- 
nya, bahwa asumsi keagamaan dan penafsiran mereka menurut Allah 
ternyata salah, dan asumsi dan penafsiran orang lain benar. Dengan 
melakukan dehumanisasi itu, mereka merasa mempunyai hak untuk 
melakukan hate speech, memaki, meneror, melukai dan bahkan mem- 
bunuh, karena sang liyan bukanlah manusia, tetapi hewan atau bah- 
kan benda. 

Takfir atau pengafiran terhadap Muslim lain sudah lazim diucap- 
kan khatib-khatib dan dai-dai, di pengajian-pengajian, dan bahkan di 
televisi dan media sosial. Pada masa awal Islam, kelompok yang per- 
tama kali gemar mengafirkan Muslim lain adalah Khawarij. Mereka 
sebelumnya adalah para pendukung Khalifah Ali, karramallahu waj- 
hah, yang kemudian membelot setelah beliau menerima tahkim (ar- 
bitrase) Mw'awiyah. Menurut mereka, menerima tahkim Mw'awiyah 
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yang memberontak terhadap pemerintah yang sah itu bertentangan 
dengan hukum Allah. Oleh karena itu, mereka menganggap bahwa 
Ali, Mu'awiyah, dan Abu Musa al-Asyari (sang arbitrator) adalah 
kafir, sehingga darahnya halal. Mereka berupaya membunuh ketiga 
sahabat itu, namun hanya berhasil membunuh Ali. Khawarij ini lalu 
berkembang dan bercabang-cabang, dari yang moderat hingga yang 
radikal. Yang radikal ini dengan mudah menjatuhkan hukum kafir 
kepada sesama Muslim, dan dengan mudahnya mereka mengalirkan 
darah. Perhatikan bagaimana perilaku kaum Khawarij ini: 


“Mereka biasanya keluar dari rumah dengan membawa pedang 
ke pasar. Saat orang-orang yang tak berdosa berkumpul tanpa 
menyadarinya, mereka tiba-tiba berteriak, “La hukma illa lillah' 
(tiada hukum kecuali milik Allah) dan mereka mengayunkan 
pedang kepada siapa saja yang ada di depannya, dan mereka 
membunuh, sampai mereka pada akhirnya terbunuh. Masyara- 
kat selalu hidup dalam ketakutan terhadap mereka.” (al-Malati, 
al-Tanbih, 51 dikutip dalam Izutsu 1965: 7). 


Pada masa sekarang, ada juga kelompok yang mewarisi cara ber- 
pikir mereka dan dengan sangat mudah mengafirkan sesama Muslim 
dan melakukan teror serta pembunuhan. Rata-rata mereka menolak 
disebut Khawarij, namun cara berpikir dan berperilaku mereka se- 
perti Khawarij. Mereka sejatinya adalah neo-Khawarij par excellence. 
Penggambaran Khawarij di atas persis dengan gambaran kaum tero- 
ris. Silakan ganti kata “pedang” dengan “bom”. 

Takfir adalah “de-iman-isasi”, menganggap iman telah hilang dari 
seseorang, dan yang tinggal adalah kekufuran. Ini merupakan cara 
untuk menghalalkan darah Muslim. Selama ia Muslim, maka haram 
darahnya ditumpahkan oleh seorang Muslim lain. Satu-satunya cara 
agar dapat menghalalkan darah seorang Muslim, menurut logika tak- 
firi, adalah dengan mengeluarkannya dari keimanan Islam, sehingga 
ia menjadi murtad dan kafir. Oleh karena itulah mereka membuat 
kriteria yang seakan-akan mereka turunkan dari al-Guran dan Sun- 
nah, dan itu mereka gunakan untuk menghukumi iman Muslim lain. 
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Setelah hukum kafir mereka tetapkan kepada seseorang, maka tahap 
selanjutnya adalah menghalalkan darahnya. De-iman-isasi sebena- 
rnya adalah juga “dehumanisasi”. Orang yang hilang imannya diang- 
gap jatuh martabatnya menjadi non-human, bukan manusia lagi, se- 
taraf dengan hewan, benda, atau bahkan iblis dan setan, yang dengan 
demikian menjadi bebas diperlakukan seperti apa pun, karena mereka 
bukan lagi manusia. Oleh karena itu, sakralisasi dehumanisasi sangat- 
lah berbahaya, karena mengancam kehidupan manusia. 


SAKRALISASI KEMANUSIAAN: 
RELIGIONISASI PERDAMAIAN 


PERDAMAIAN adalah prinsip keagamaan Islam, dan inti dari per- 
damaian adalah humanisasi, yakni memandang dan memperlakukan 
manusia sebagai manusia. Oleh karena itu, pada dasarnya perdamaian 
adalah sakral, dan sudah seharusnyalah disakralkan. Dari sinilah 
dirumuskan teologi perdamaian yang berakar pada salah satu asma 
Allah, al-Salam (Mahadamai). Kata salam (damai dalam makna aktif- 
positif) adalah satu akar kata dengan Islam (penyerahan diri (pada 
kehendak Allah)) dan silm (perdamaian dalam makna tidak ada kon- 
flik). Salam ada dalam doa yang diajarkan Nabi Muhammad Saw.: 


Allahumma antas-salam, wa minkas-salam, wa ilaika ya'udus- 
salam, fahayyind rabbana bis-salam, wa adkhilnal-jannata diras- 
salam, tabarakta rabband wa ta'Glaita, ya dzal-jalali wal-ikram. 
Ya Allah, Engkaulah Sang Mahadamai, dari-Mu perdamaian, 
kepada-Mu kami memohonkan perdamaian, hidupkanlah kami 
dengan kedamaian, masukkanlah kami ke negeri damai (surga), 
terpujilah Engkau, Tuhan kami yang Mahatinggi, wahai Pemilik 
kebesaran dan kemuliaan (HR. Bukhari dan Muslim). 


Prinsip bahwa Allah adalah Mahadamai dan dari-Nya perdamaian 
mengajarkan bahwa secara hermeneutis penafsiran harus menguta- 
makan dan melahirkan perdamaian. Demikian juga implementasi 
dari interpretasi itu haruslah mengutamakan dan menciptakan damai 
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di bumi. Logos yang damai melahirkan interpretasi yang damai, yang 
pada gilirannya mewujud dalam tindakan damai. 

Perdamaian ini tidak dapat diupayakan tanpa kasih sayang. Ini 
sejalan dengan asma Allah yang mulia lainnya, al-Rahman (Maha 
Pengasih) dan al-Rahim (Maha Penyayang) dan risalah Rasulullah 
sebagai risalah rahmatan li al-alamin (kasih sayang bagi semesta). 
Setiap akan melakukan perbuatan baik, Muslim disunnahkan meng- 
ucapkan Bismillahi al-Rahmani al-Rahim (dengan nama Allah yang 
Maha Pengasih dan Maha Penyayang) agar perbuatan baik kita itu 
didasarkan atas kasih sayang, bukan karena keterpaksaan, apalagi 
kebencian. Allah juga mengatakan bahwa, “kasih-sayang-Ku meliputi 
segala sesuatu.” (OS al-A'raf (7):156) dan betapapun Dia marah, kasih 
sayang-Nya tetaplah lebih diutamakan, “Kasih sayang-Ku mendahului 
murka-Ku.” (HR. Bukhari, Ibn Majah, Ahmad). Banyak hadis tentang 
kasih-sayang ini, misalnya: “Kasihilah mereka yang ada di bumi, maka 
akan mengasihi kalian siapa saja yang ada di langit.” (HR. Thabrani). 
Dan bahkan Rasulullah mengancam, “Tidaklah masuk surga orang 
yang memutus tali kasih-sayang (Silaturahim)? (HR. Muslim). 

Selain bahwa perdamaian didasari oleh kasih-sayang, ia juga harus 
didasarkan atas perspektif bahwa semua manusia haruslah dipandang 
pertama dan utamanya sebagai manusia, dan bahwa manusia itu mu- 
lia, karena manusia dimuliakan oleh Allah sebagaimana dikatakan- 
Nya, wa-lagad karramna Bani Adam (dan benar-benar telah Kami 
muliakan anak cucu Adam) (OS al-Isr4 (17): 70). Oleh karena itu, 
hidup manusia juga mulia, karena di samping unsur tanah, dirinya 
juga mengandung unsur dari ruh Ilahi, wa nafakhtu fihi min rahi (dan 
Aku tiupkan di dalamnya (unsur) dari ruh-Ku) (OS al-Hijr (15J:29). 
Membunuh satu jiwa manusia setara dengan jiwa seluruh manusia, 
dan menyelamatkan satu jiwa manusia setara dengan menyelamatkan 
jiwa seluruh manusia (OS al-M#'idah (5J: 32). Kekerasan terhadap 
seorang manusia adalah kekerasan terhadap seluruh manusia. 

Karya Aksin Wijaya ini menyadarkan kita akan niscayanya me- 
mandang manusia sebagai manusia yang bermartabat kemuliaan 
(karamah al-insan) dan bahwa agamaisasi kekerasan tidak boleh ter- 
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jadi, dan harus ditolak mentah-mentah, karena bertentangan dengan 
prinsip Islam sebagai agama salam (damai) dan rahmat bagi semesta 
(rahmatan li al-Glamin). Dia juga menggugah kita bahwa religionisa- 
si perdamaianlah yang niscaya kita bangun dan kembangkan dalam 
kesadaran, tindakan, struktur, dan sistem sosial kita. Tanpa itu, yang 
terjadi adalah sakralisasi dehumanisasi, akar dari segala bentuk ke- 
kerasan kemanusiaan. Ala kulli hal, perdamaian adalah bagian dari 
iman yang mesti kita perjuangkan dan ejawantahkan dalam kenyataan 
sehari-hari di mana pun dan kapan pun. Perdamaian harus mewujud 
dari fides ke praxis, dari iman ke amal saleh. Semoga.I) 
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Bab 1 | 


CATATAN PEMBUKA 


MENGAPA BUKU INI DITULIS 


i era digital seperti sekarang ini, masyarakat mendapat 
D suguhan beragam berita, baik berita yang berkaitan 
dengan ekonomi, politik, moral, budaya maupun berita 
kekerasan, baik kekerasan wacana seperti memberi la- 
bel kafir, bid'ah, sesat, dan penista agama kepada pihak 
lain maupun kekerasan fisik seperti pembakaran tempat 
ibadah, pemukulan, dan pembunuhan. Sasaran kekerasan 
yang mengatasnamakan agama dan Tuhan pun melibat- 
kan orang-orang non-Muslim atau orang-orang Barat dan 
orang-orang Islam sendiri yang berbeda keyakinan, aliran, 
pemikiran, pilihan politik, ideologi, atau kewarganegaraan. 
Yang menjadi perhatian saya adalah mengapa mereka be- 
gitu yakin dan merasa absah melakukan kekerasan dengan 
mengatasnamakan agama dan Tuhan tanpa merasa bersalah 
sedikit pun. Bahkan, mereka yakin tindakannya mendapat 
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dukungan dari Tuhan dengan surga sebagai jaminannya. Mereka pun 
berani mati untuk membunuh orang lain melalui bom bunuh diri de- 
mi meraih tiket surga. 

Ada yang berpendapat, mereka melegitimasi tindakan kekerasan- 
nya itu dengan mengambil contoh peristiwa peperangan yang dilaku- 
kan oleh Nabi Muhammad Saw. dan umat Islam melawan kaum Ya- 
hudi di Madinah, dan melawan orang-orang kafir Makkah pada peris- 
tiwa Pembebasan Makkah. Peperangan-peperangan yang sebenarnya 
bersifat sosiologis dan historis itu dijustifikasi secara teologis sebagai 
jihad fi sabilillah dan kelak mereka dijanjikan masuk surga bagi yang 
mati syahid. Mereka menggunakan al-Ouran dan hadis Nabi sebagai 
justifikasinya dengan cara memilih ayat-ayat dan hadis tertentu yang 
bernada “keras” seperti ayat tentang jihad, gital, nahi mungkar sembari 
menafsirkannya secara tekstual. Jika secara lahiriah terdapat perten- 
tangan antara ayat-ayat tertentu, mereka menggunakan teori nasakh 
untuk mengatasinya. Misalnya, mereka menyebut ayat yang berbicara 
tentang tidak adanya paksaan dalam beragama sudah dinasakh oleh 
ayat-ayat gital yang berarti boleh, bahkan harus, melakukan paksaan 
dalam beragama. Jadi, mereka berpendapat bahwa al-Bagarah: 256 
(tidak ada paksaan dalam agama) dinasakh oleh al-Taubah: 73 (bersi- 
kap keras terhadap orang kafir dan munafik), al-Kahfi: 28 (seruan ber- 
sabar) dinasakh oleh al-Taubah: 29 (seruan berperang melawan orang 
kafir): dan al-Nahl: 125 (berdakwah dengan hikmah dan pelajaran 
yang baik) dinasakh oleh al-Taubah: 5 (perintah berperang melawan 
orang musyrik). 

Menurut hemat saya, mereka meyakini dan merasa absah melaku- 
kan tindakan kekerasan dengan mengatasnamakan agama dan Tu- 
han lebih disebabkan oleh cara mereka “menalar Islam” dan “nalar 
keislaman yang mengideologi” Jika “cara menalar Islam” itu sendiri 
membantu mereka memahami Islam dengan benar, “nalar keislaman 
yang mengideologi” membuat mereka meyakininya sebagai satu-sa- 
tunya cara dalam memahami Islam yang paling benar. Sebab, nalar 
keislaman yang mengideologi pada esensinya memandang sebuah pe- 
mikiran sudah “jadi” tanpa memperhatikan adanya “proses menjadi” 


1 Muhammad Syahrir, Tajfif Manab' al-Irhab, (Lubab-Beirut: Dawar a-Hazimiyah, 2008), h. 59 
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Pemikiran yang sudah jadi itu berarti sudah final dan tidak ada lagi 
sesudahnya. Karena itu, tidak ada lagi sesudah ideologi kapitalisme, 
tidak ada lagi sesudah komunisme, tidak ada lagi sesudah Sunni, tidak 
ada lagi sesudah Syi'ah, tidak ada lagi sesudah Wahhabi, tidak ada lagi 
sesudah islamisme, dan begitu seterusnya. 

Nalar keislaman yang mengideologi itu pada akhirnya disakral- 
kan. Pemikiran keislaman yang sudah disakralkan itu pun membuat 
mereka semakin yakin akan kebenaran pemikirannya sendiri, sembari 
menolak kebenaran pemikiran pihak lain. Seolah-olah, pemikiran 
keislamannya itu adalah Islam itu sendiri. Seseorang yang tidak seja- 
lan dengan pemikiran keislaman mereka dinilai tidak sejalan dengan 
Islam. Serentak dengan itu, mereka menilai tindakannya sebagai tin- 
dakan yang sakral karena lahir dari pemikiran keislaman sakral yang 
sudah dianggap sama dengan Islam itu sendiri, termasuk tindakan 
kekerasan. Bukannya merasa bersalah melakukan kekerasan, mereka 
malah semakin merasa absah, yakin, dan wajib melakukan kekerasan, 
baik kekerasan wacana maupun kekerasan fisik, baik terhadap orang 
yang berbeda dengan pemikirannya, maupun yang tidak menjalankan 
pemikiran keislamannya yang sejalan dengan pemikiran keislaman 
mereka. Beberapa kasus berikut menjadi bukti korban pemikiran 
keislaman yang mengideologi dan menyakral tersebut. 

Thaha Husein divonis murtad hanya karena mempertanyakan 
autentisitas syi'ir jahiliah dan fungsinya dalam menafsirkan al-Guran 
(syi'ir jahiliah sudah dianggap sakral) dengan karyanya Fi al-Syiri al- 
Jahili? Ali Abdur Razig divonis murtad hanya karena berpendapat 
bahwa tidak ada format pemerintahan khusus yang bernama khila- 
fah dalam Islam (khilafah diyakini sebagai ajaran wajib Islam) dengan 
karyanya, al-Islam wa Ushul al-Hukmi, dan Nasr Hamid Abu Zaid 


2 Karena dinilai kontroversial dan mendapat sorotan tajam dari para pemikir Mesir, buku 
edisi keduanya terbit pada 1927 dengan perubahan judul menjadi F7 al-Adab al-Jahili, mem- 
buang tema tertentu yang dinilai kontrovesial, sembari membuat penambahan tema. Judul 
awal adalah ff al-Syi'ri alJahili, judul kedua menjadi, Ff al-Adab al-Jahili. Thaha Husein, ff 
al-Syi'ri al-Jahili, (Kairo: Ru'yah, 2007)/ Thaha Husein, Ff al-Adab al-Jihili, cet. ke-18, (Kairo: 
Dar al-Ma'arif, 2005). Ulasan tentang pemikiran Thaha Husein dapat dilihat dalam karya 
saya. Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam: Membincang Para Epistemologi Kritis, al- 
Ghazali, Ibnu Rusyd, Thaha Husein, dan Muhammad Abid al-Jabiri, (Yogyakarta: Teras, 2014). 

3 Ali Abdur Razik, al-Islam wa Ushil al-Hukmi, al-Khilafah wa al-Hukomah fi al-Islam, cet.3, 
(Kairo: Syirkah Mahimah, 1925) 
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divonis murtad hanya karena mengkritik pemikiran Imam al-Syafti 
dan para fukaha negara (pemikiran fikih diyakini sebagai ajaran asasi 
Islam) di Mesir dengan dua karyanya, Nagd Khithab al-Dini'" dan al- 
Imam Syafi'i wa Tasis al-Idiolojiyyah al-Wasathiyyah.” Gerakan Islam 
Ahmadiyah divonis sesat karena meyakini Mirza Ghulam Ahmad 
sebagai nabi selain Nabi Muhammad Saw. (pengertian “nabi” yang 
terakhir sudah pasti Nabi Muhammad Saw.), dan dituduh mempu- 
nyai kitab suci sendiri sebagai ganti dari al-Guran yakni Tadzkirah. 
Gerakan Islam Syi'ah divonis sesat karena dituduh menolak para sa- 
habat Nabi dan mempunyai kitab al-Ouran sendiri. Warga NU yang 
menjadi simbol gerakan Islam Sunni yang biasa bertawasul kepada 
Nabi Muhammad Saw. dan para ulama saleh, divonis melakukan 
bidah, syirik, dan kafir (karena Nabi Muhammad Saw. tidak pernah 
melakukan tradisi itu semua). Begitu juga masyarakat Indonesia divo- 
nis sesat karena menerima Pancasila sebagai ideologi Negara, dan ti- 
dak mendirikan Negara Islam atau khilafah Islamiyah. Kekerasan fisik 
kepada mereka pun biasa dilakukan dengan beragam bentuk seperti 
penghancuran rumah ibadah, pemukulan, dan pembunuhan bahkan 
dengan bom bunuh diri. $ 

Sejalan dengan deskripsi dan hipotesis di atas, tulisan ini bermak- 
sud menyingkap alasan mengapa kelompok-kelompok gerakan Islam 
tertentu merasa yakin dan absah melakukan kekerasan dengan meng- 
atasnamakan agama dan Tuhan. Sebagai turunannya, akan dibahas 
beberapa sub: Pertama, menyingkap nalar keislaman tokoh gerakan 
Islam yang menampilkan wajah kaku, intoleran, dan keras, sembari 
merasa absah, yakin dan bangga melakukan kekerasan dengan meng- 


Nasr Hamid Abu Zaid, al-Khithab wa al-Ta'wil, (Beirut: Markaz al-Tsagafi al-'Arabi, 2000) 

5  Nasr Hamid Abu Zaid, al-Imam Syafi'i wa Ta'sis al-Ideolojiyyah al-Wasathiyyah, (Kairo: Mak- 
tabah Madbuli, 1996) 

6 Untuk mengetahui lebih jelas data masalah ini, dapat dilihat dalam “Laporan Kondisi Ke- 
bebasan Beragama/Berkeyakinan di Indonesia 2008: Berpihak dan Bertindak Intoleran: 
Intoleransi Masyarakat dan Restriksi Negara dalam Kebebasan Beragama/Berkeyakinan 
di Indonesia”, (Jakarta: Setara Institute, 2009): dan “Negara Harus Bersikap: Tiga Tahun 
Laporan Kondisi Kebebasan Beragama/Berkeyakinan di Indonesia 2007-2009” (Jakarta: 
Setara Institute, 2010): Lihat juga, “Laporan Tahunan The Wahid Institute 2008: Pluralisme 
Beragama/Berkeyakinan di Indonesia: Menapaki Bangsa yang Kian Retak,” (Jakarta: The 
Wahid Institute, 2009): “Annual Report Kebebasan Beragama dan Kehidupan Keagamaan di 
Indonesia Tahun 2009" (Jakarta: The Wahid Institute, 2010): dan “Laporan Kebebasan Ber- 
agama/Berkeyakinan dan Toleransi 2010”, (Jakarta: The Wahid Institute, 2011). 
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atasnamakan agama dan Tuhan. Ada dua gerakan Islam yang masuk 
kategori ini: gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamisme. Kedua, 
sebagai perbandingan, juga akan disingkap nalar keislaman tokoh ge- 
rakan Islam yang menampilkan wajah plural, toleran, dan damai yang 
berusaha melepaskan pelibatan agama dan Tuhan dalam tindakan 
kekerasan dan tarikan ideologi politik yakni gerakan Islam pluralis. 
Ketiga, menganalisis secara kritis status nilai nalar keislaman tokoh- 
tokoh yang menampilkan wajah kaku, intoleran, dan keras yang acap 
mengatasnamakan agama dan Tuhan. Apakah mereka benar-benar 
mewakili agama dan Tuhan dalam melakukan kekerasan, ataukah 
mereka membajak otoritas agama dan Tuhan untuk menjustifikasi 
ideologi kekerasannya? Keempat, memberikan penilaian terhadap na- 
lar keislaman mereka. Apakah wajahnya yang keras itu mencermin- 
kan wajah Islam, ataukah wajah nalar dan ideologi mereka yang keras 
yang mengubah Islam menjadi berwajah keras? Kelima, menawar- 
kan bagaimana sejatinya hidup rukun dan tanpa kekerasan dalam 
kehidupan beragama dan bernegara di Indonesia. 

Mengapa memilih nalar keislaman tokoh-tokoh yang menjadi 
simbol gerakannya, bukan gerakan Islamnya itu sendiri? Pilihan ini 
didasarkan pada asumsi bahwa masing-masing gerakan Islam itu 
mempunyai tokoh yang menjadi inspirator dan simbol gerakannya. 
Abdul Wahhab menjadi inspirator dan simbol gerakan keagamaan 
Wahhabi di Arab Saudi, al-Maududi menjadi inspirator dan simbol 
gerakan Jamaah Islamiyah di Pakistan, Hasan al-Banna menjadi inspi- 
rator dan simbol gerakan Ikhwanul Muslimin di Mesir, Mirza Ghulam 
Ahmad menjadi inspirator dan simbol gerakan spiritual keagamaan 
Ahmadiyah Lahore dan @adian, Hasyim Asy'ari menjadi inspirator 
dan simbol organisasi sosial keagamaan Nahdlatul Ulama (NU) di In- 
donesia, Ahmad Dahlan menjadi inspirator gerakan sosial-pendidik- 
an Muhammadiyah, dan Habib Rizieg menjadi inspirator dan simbol 
gerakan FPI di Indonesia 

Di sisi lain, gerakan pemikiran, aliran, mazhab dan organisasi ke- 
agamaan itu berkembang sesuai dengan dinamika zaman yang diha- 
dapinya. Bisa saja gerakan keagamaan yang sudah terlembagakan itu 
masih sejalan dengan ide utama tokoh yang menjadi inspirator dan 
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simbolnya, tetapi bisa saja mengalami perubahan dan melenceng dari 
ide utama tokoh inspirator dan simbolnya, sembari mengikuti dinami- 
ka tafsir generasi penerusnya. Sehingga tidak jarang, aliran, mazhab, 
lembaga dan organisasi keagamaan selalu pecah menjadi beberapa 
kelompok sempalan. Agama Islam saja terbagi menjadi beberapa alir- 
an (konon terbagi menjadi 73 aliran): aliran Sunni pecah menjadi 
beberapa kelompok, aliran Syiah pecah menjadi beberapa kelompok, 
begitu juga Ahmadiyah, NU, dan Muhammadiyah. Karena itulah, saya 
memilih menganalisis pemikiran keislaman para tokoh yang menjadi 
inspirator dan simbolnya yang masih autentik dan belum “tercemari” 
oleh tafsir para penerusnya atau tafsir pihak luar yang tidak mema- 
hami pemikiran tokoh atau gerakannya. 

Sebenarnya sudah banyak karya yang membahas masalah keke- 
rasan yang mengatasnamakan agama dan Tuhan dalam dunia Islam, 
tetapi mereka lebih fokus pada gerakan, doktrin, dan pengaruh- 
nya.” Tulisan ini melanjutkan tulisan-tulisan yang sudah ada, tetapi 
dengan fokus bahasan yang lebih spesifik yakni “cara menalar Islam” 
yang ditawarkan oleh para tokoh yang menjadi inspirator dan sim- 
bol gerakan-gerakan Islam yang berwajah kaku, intoleran, dan keras, 
sehingga kita bisa menemukan alasan mengapa mereka begitu yakin 
dan merasa absah melakukan kekerasan dengan mengatasnamakan 
agama dan Tuhan." 


7 Lihat Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah: Pengaruh Radikalisme Timur Tengah di 
Indonesia, terj. Akh. Muzakki, (Bandung: Mizan, 2007): Bassam Tibi, Islam dan Islamisme, 
terj. al-Fathri Adlin, (Bandung: Mizan, 2016): Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim ff al- 
Islam, (Libanon-Beirut: al-Intishar al-'Arabi, 2004): Khaled Abou el Fadl, Selamatkan Islam 
dari Muslim Puritan, terj. Helmi Mustafa, (Jakarta: Serambi, 2006): Muhammad Syahrur, 
Tajfif Manab' al-Irhab (Lubab:Beirut:Dawar a-Hazimiyah, 2008): dan Muhammad Syahrur, 
al-Din wa al-Sulthah: Oira'ah Mv'ashirah If al-Hakimiyyah, (Libanon-Beirut: Dir al-Sagi, 
2014): Muhammad Arkoun, al-Fikr al-Ushil' wa Istihalati al-Ta'shil: Nahwa Tarikh Akhar li 
al-Fikr al-Islami, cet. ke-2 (Libanon-Beirut:Dar al-Sagi, 2002): Imdatun Rahmat, Arus Baru 
Islam Radikal: Transmisi Revivalisme Islam Timur Tengah ke Indonesia (Jakarta: Erlangga, 
2009): M. Abzar, Teologi Teroris: Konstruksi Reduksi Integratif Ontologik (Yogyakarta:LKiS, 
2015): Abid Rohmanu, Jihad dan Benturan Peradaban: Identitas Poskolonial Khaled Medhat 
Abou el Fadl (Yogyakarta: Omedia, 2015). 

8 Karya-karyatersebut di atas dijadikan sebagai sumber sekunder. Adapun sumber primernya 
adalah karya-karya yang ditulis langsung oleh para tokoh yang menjadi ikon gerakan Islam, 
seperti Abdullah bin Abdul Wahhab, Abul A'la al-Maududi, dan Sayyid Outb, serta Muham- 
mad Sa'id al-Asymawi, Haj Hammad, dan Muhammad Syahrir. 
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BAGAIMANA BUKU INI DITULIS 


SEJALAN dengan fokus bahasan itu, tulisan ini memanfaatkan te- 
ori kritik nalar yang ditawarkan oleh Muhammad '“Abid al-Jabiri ke- 
tika membahas formasi dan kritik nalar Arab. Al-Jabiri membagi 
pemikiran menjadi dua kategori:? Pertama, pemikiran sebagai metode 
(alat): kedua, pemikiran sebagai produk (hasil). Keduanya saling 
berhubungan. Setiap metode (alat) melahirkan corak pemikiran ter- 
tentu, sebagaimana setiap produk pemikiran tertentu pasti lahir dari 
metode tertentu. Jika menggunakan metode kritis, hasil pemikirannya 
juga pasti bersifat kritis, dan jika menggunakan metode deskriptif, ha- 
sil pemikirannya pasti juga bersifat deskriptif." 

Menurut al-Jabiri, pemikiran sebagai nalar (metode atau alat) (al- 
“agl) terbagi menjadi dua kategori: pertama, nalar pembentuk (al-agl 
al-mukawwin). Nalar kategori ini disebut dengan nalar (al- agl) murni, 
sesuatu yang membedakan manusia dengan hewan. Semua manusia 
mempunyai nalar (al- agl) tersebut. Kedua, nalar terbentuk (al- agl al- 
mukawwan). Yang kedua ini juga disebut nalar (al-agl) budaya, yakni 
nalar manusia yang dibentuk oleh budaya masyarakat tertentu di ma- 
na orang tersebut hidup. Budaya di sini bersifat umum, bisa berupa 
realitas sosial budayanya, dan bisa juga berupa tradisi intelektualnya. 
Itu berarti, terdapat hubungan relasional antara pemikiran dan reali- 
tas sosial budaya yang melingkupinya. Karena itu, untuk mengetahui 
pemikiran seseorang atau aliran keagamaan tertentu, baik pemikiran 
dalam posisinya sebagai nalar pembentuk maupun dan terutama nalar 
terbentuk, sejatinya kita memulainya dari realitas sosial budaya yang 
melingkupinya. Ini di satu sisi. 

Di sisi lain, tema kajian tulisan ini berkaitan dengan tradisi kita, 
yakni tradisi Islam, baik tradisi Islam klasik maupun modern dan 
kontemporer yang tentu saja memengaruhi kehidupan nalar kita 
karena kita merupakan bagian dari tradisi itu sendiri. Keberagamaan 
kita merupakan bagian dari keberagamaan para pendahulu kita yang 
ditransformasikan melalui aliran, mazhab, lembaga, organisasi ke- 
9 Muhammad "bid Al-Jabiri, Takwin al-'Agl al-'Arabi (Beirut: Markaz al-Tsagafi al-'Arabi, 


1991), h. 11-15. 
10 Ibid., h. 15. 
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agamaan dan karya tulis. Karena itu, akan digunakan pendekatan 
yang mampu meminimalkan subjektivitas dalam relasi keduanya, an- 
tara kita (saya) sebagai bagian dari tradisi yang tentu saja diselimuti 
oleh hubungan emosional, dan saya sebagai peneliti yang sejatinya 
menjaga jarak dengan objek penelitian. Untuk tujuan itu, akan digu- 
nakan tiga pendekatan yang juga ditawarkan al-Jabiri, yakni sejarah, 
kritik ideologis, dan strukturalisme. 

Pendekatan sejarah dimaksudkan untuk menghubungkan pemi- 
kiran seseorang atau aliran keagamaan yang sedang dikaji dengan 
lingkungan sosial, budaya, dan politik yang melingkupinya. Tujuan- 
nya adalah agar ditemukan genealogi pemikiran yang digagasnya, 
serta bisa membaca berbagai kemungkinan makna yang mungkin 
belum ditemukan oleh peneliti lain, baik yang dikatakan atau yang 
tidak dikatakan oleh teks pemikiran tersebut. Setelah itu akan digu- 
nakan pendekatan strukturalis untuk menganalisis teks pemikiran 
secara langsung sebagaimana adanya ketika ia dilahirkan. Pendekat- 
an ini dimaksudkan untuk melokalisasi pemikiran yang mempunyai 
teks pada satu fokus persoalan tertentu, karena setiap ide dan gagas- 
an menemukan ruang dan posisinya yang “alami” yang tersimpan di 
dalam teks itu sendiri. Kemudian, akan digunakan pendekatan kritik 
ideologi. Yakni mengungkap fungsi ideologis, termasuk fungsi sosial- 
politik yang dikandung sebuah teks pemikiran, atau yang disengaja 
dibebankan pada teks tersebut dalam satu sistem pemikiran (epis- 
teme) tertentu yang menjadi rujukannya. Tujuan menyingkap fungsi 
ideologi teks pemikiran adalah untuk mengembalikan teks pemikiran 
itu sendiri ke dalam konteks kelahirannya, sehingga bisa ditemukan 
pesan ideologis apa yang tersimpan di dalamnya. " 

Tulisan ini terdiri dari beberapa bab: Bab Satu, catatan pembu- 
ka. Yang akan disajikan pada bab pertama ini adalah mengapa dan 
bagaimana buku ini ditulis. Keduanya menggambarkan kerangka 
tulisan ini secara umum. Bab Dua, menganalisis hubungan dialektis 
agama dan peradaban dengan tujuan untuk mengetahui Islam periode 
awal. Untuk itu, akan disinggung dalam bab ini tentang proses terja- 


11 Muhammad 'Abid al-Jabiri, Post-tradisionalisme Islam, terj. Ahmad Baso, (Yogyakarta: LKiS, 
2000), h. 18-23 
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dinya islamisasi peradaban dan sukuisasi Islam. Sajian pada bab ini 
dimaksudkan untuk melihat munculnya gerakan Islam di kemudian 
hari, karena setiap pemikiran selalu merupakan bagian dari rentetan 
pemikiran yang mendahuluinya. 

Bab Tiga, menyingkap nalar keislaman tokoh yang menjadi sim- 
bol gerakan Islam yang menampilkan wajah kaku, intoleran, dan 
keras yang acap mengatasnamakan agama dan Tuhan, baik periode 
awal maupun modern yakni gerakan Islam Khawariji-Wahhabi. Bab 
Empat, menyingkap nalar keislaman para tokoh yang menjadi simbol 
gerakan Islam yang mengambil bentuk agamaisasi politik yang dise- 
but gerakan islamisme. Bab Lima, menyingkap nalar keislaman tokoh 
kontemporer yang menampilkan wajah plural, toleran, dan damai. 
Bab Enam, menganalisis secara kritis-dekonstruktif nalar keislaman 
tokoh-tokoh gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan Islamisme. Di da- 
lam bab ini juga akan ditawarkan ijtihad intelektual penulis dalam me- 
mahami Islam sebagai alternatif dari pemahaman keislaman mereka. 
Bab Tujuh, penilaian terhadap nalar keislaman tokoh-tokoh gerakan 
Islam Khawariji-Wahhabi dan Islamisme. Bab Delapan, tawaran un- 
tuk mencegah terjadinya konflik antarumat beragama, sembari me- 
rancang kerukunan hidup beragama dan bernegara tanpa kekerasan 
di Indonesia. Dan Bab Sembilan, catatan penutup.I) 


Bab 2 


GENEALOGI GERAKAN ISLAM 
KONTEMPORER 


ab ini menyajikan dialektika Islam dengan peradaban 
Baar mengetahui jejak historis hubungan saling 
memengaruhi antara keduanya.' Sebab, kendati lahir 
dari Tuhan yang tidak terikat dengan ruang dan waktu, 
Islam tetap berdimensi manusiawi ketika hadir ke dalam 
peradaban manusia? sehingga sejarah Islam senantiasa 
bergumul dengan sejarah peradaban.” Hubungan-dialektis 
saling memengaruhi antara keduanya berjalan fluktuatif. 
Pada periode awal Islam, Nabi Muhammad Saw. berhasil 
memengaruhi dan mengubah peradaban Arab pra-Islam 


1 Ulasan rinci ihwal hubungan keduanya dapat dilihat karya saya: Aksin Wijaya, 
Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail (Yogyakarta: Dialektika, 2016), h. 78-87 

2 Tentang masalah ini dapat dilihat karya saya: Aksin Wijaya, Menalar Islam: Me- 
nyingkap Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush dalam Memahami Islam 
(Yogyakarta: Magnum Pustaka, 2017). 

3  Peristiwa-peristiwa sejarah terjadi karena sebab-sebab tertentu. Setiap peris- 
tiwa sejarah pasti mempunyai “wataknya sendiri-sendiri” yang oleh Ibnu Khal- 
dun disebut sebagai karakter (watak) peradaban. Ibnu Khaldun, Mugaddimah, 
terj. Ahmade Thaha (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1986), h. 61-62, 71-75. 
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yang dikenal dengan istilah “jahiliah”“ menjadi berperadaban Islam 
(bisa dikatakan mengalami islamisasi peradaban), baik yang berkaitan 
dengan kehidupan sosial ekonominya, nalarnya, kebudayaannya 
maupun dan terutama keyakinan keagamaannya.” Sebaliknya, pasca- 
Nabi Muhammad Saw., agama lebih berada dalam posisi dipengaruhi 
oleh peradaban suku (bisa dikatakan mengalami sukuisasi Islam) 
sehingga tidak jarang muncul konflik yang berlatar belakang suku 
yang berujung pada penggunaan agama. 

Sajian bab ini digunakan untuk melacak genealogi-dialektis mun- 
culnya pelbagai gerakan Islam modern dan kontemporer di Timur 
Tengah khususnya, karena tidak ada gerakan pemikiran apa pun yang 
lepas dari gerakan pemikiran yang mendahuluinya. Tentu saja gerakan 
pemikiran itu masih dalam kerangka dialektika para intelektual yang 
menjadi simbol gerakan Islam itu sendiri dengan realitas kehidupan 
yang mengitarinya. 


ISLAMISASI PERADABAN: 
TERHAPUSNYA FANATISME SUKU 


PADA masa lalu,S di Jazirah Arab terdapat lima wilayah utama: Hijaz, 
Tahamah, Yaman, Najd, dan Arud. Kelima wilayah itu beriklim tandus. 
Hijaz sebagai daerah paling tandus, sedangkan Yaman sebagai daerah 
yang paling kaya dan berperadaban. Dari segi nasab, masyarakat Arab 
terbagi menjadi dua bagian: Arab Gahthaniyah yang tinggal di Yaman, 
dan Arab 'Adnaniyah yang tinggal di Hijaz. Karena proses sejarah, se- 
bagian Arab Oahthaniyah hijrah ke Hijaz. Hanya sebagian kecil yang 
tinggal di Makkah, yakni kabilah Khaza'ah dan sebagian besar tinggal 
di Yastrib yang tergabung dalam suku Khazraj dan Aus. Sedangkan 


4 Istilah “jahiliah" diberi tanda petik karena masih debatable. Thaha Husein menyebut mereka 
sebagai masyarakat yang mempunyai kemampuan hebat dari segi keilmuan, ekonomi dan 
sosial. Lihat, Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam: Membincang Dialog Kritis Para 
Kritikus Muslim: al-Ghazali, Ibnu Rusyd, Thaha Husein dan Muhammad Abid al-Jabiri, cet. ke-3 
(Yogyakarta: Teras, 2014), h. 159-199. 

5 Tentang dialog Islam dengan peradaban Arab, dapat dilihat karya saya: Aksin Wijaya, Seja- 
rah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah, (Bandung: Mizan, 
2016). 

6 Deskripsi tentang peradaban Arab klasik ini disadur dari tulisan saya: Aksin Wijaya, Sejarah 
Kenabian, h. 132-135 
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Arab Adniniyah pada umumnya tinggal di Makkah. Secara sosial, 
masyarakat Arab terbagi menjadi dua kelompok utama: Arab 'Aribah 
(yang menunjuk pada Arab Oahthaniyah) dan Arab Mustaribah 
(yang menunjuk pada Arab Adnaniyah).' Yang merupakan Arab asli 
dari keduanya adalah Arab Gahthaniyah, sedangkan Arab Adnaniyah 
berada pada level kedua. Arab kedua ini dibawa Nabi Ibrahim dan 
Nabi Ismail sebagai pendatang di Makkah” yang kemudian menjadi 
mayoritas di sana. Masyarakat Arab al-Mustaribah Adnaniyah ter- 
bagi lagi menjadi masyarakat Arab Buthah yang mulai berperadaban 
dan masyarakat Arab Badui yang berperadaban primitif yang oleh 
al-Guran disebut masyarakat yang kaku, munafik, dan berlebihan 
dalam kekafirannya. 

Sejarah Arab pra-Islam khususnya di Makkah bermula ketika 
Nabi Ibrahim dan Nabi Ismail mendirikan Kabah sembari berdoa 
agar ia menjadi tempat beribadah bagi umat manusia. Setelah besar, 
Ismail menikah dengan perempuan asal Bani Jurhum yang terlebih 
dulu menetap di sana, yang disebut Arab asli atau Arab Aribah. Dari 
perkawinannya itu, Ismail mempunyai anak bernama Adnan, dan dari 
Adnan ini lahir anak-anak keturunannya yang kelak mereka disebut 
'Adnaniyah. Yang terkenal adalah Ma'iddu bin Adnan. Darinya lahir 
Mudhar, dan dari Mudhar lahir Fihr bin Malik. Anak-anak Fihr bin 
Malik bin Nadhir dikenal dengan nama Ouraisy, sehingga kelak ketu- 
runan ini dikenal dengan Kabilah Ouraisy. Masyarakat Arab semua- 
nya mengaku sebagai Ouraisy karena nasabnya yang dianggap mulia, 
bahasanya fasih, pemberani, suka bersedekah, dan berakhlak baik. " 


7 uhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , cet. ke-5, (Libanon-Beyrut: al-In- 

tishar al-Arabi, 2004), h. 70. 

8 Abu al-Hasan “Ali al-Hasani al-Nadwi, al-Sirah al-Nabawiyyah, cet. ke-6, (Damaskus: Dar al- 

Oalam, 2014), h. 63-66: Hassan Hanafi, 'Uldm al-Sirah: min al-Rasol ila al-Risalah, (Kairo: 

aktabah Madbili, 2013), h. 161-164: ada yang membagi masyarakat Arab menjadi tiga 

kelompok: Arab Ba'idah, Arab 'Aribah, dan Arab Musta'ribah. Jika menggunakan tiga ka- 

tegori, berarti Arab Ba'idah adalah Arab level pertama, Arab “Aribah level kedua, dan Arab 

usta'ribah level ketiga. Jika menggunakan dua kategori, berarti Arab 'Aribah adalah Arab 

level pertama, dan Arab Musta'ribah level kedua. Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah 

al-Islamiyah , h. 70-72. 

9 uhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 69-77: Hassan Hanafi, "Ulum al- 
Sirah, h. 164-166. 

10 Abu al-Hasan “Ali al-Hasani al-Nadwi, al-Sirah al-Nabawiyyah, 72-74. 
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Awalnya, Makkah masih dikendalikan oleh Bani Jurhum sampai 
akhirnya dikalahkan Bani Khazaah, kemudian pindah ke Oushai bin 
Kullab (400 M)—salah satu anak Fihr—sehingga Makkah berada di 
tangan Kabilah Ouraisy, yang dipimpin oleh Gushai. Gushai mem- 
punyai beberapa anak, yakni Abdu al-Dar, Abdu Manaf, dan Abdu 
al-Azi. Yang terkenal di antara anak-anaknya adalah Abdu Manaf. 
Abdu Manaf mempunyai beberapa anak, yakni Abdu al-Syam, Nau- 
fal, Hasyim dan al-Muthallib. Yang terkenal di antara anak-anaknya 
adalah Hasyim. Hasyim mempunyai anak bernama Abdul Muthallib. 
Abdul Muthallib mempunyai sepuluh anak laki-laki, dan enam anak 
perempuan, yakni Abbas, Hamzah, Abdullah, Abu Thalib, Zubair, al- 
Harits, Hajalan, al-Mugawwam, Dhirar, Abu Lahab, Washfiyah, Um- 
mu Hakim al-Baidha, Atikah, Umaimah, Arwa, dan Barrah."' 

Oushai bin Kullab yang berkuasa mengatur kehidupan masyarakat 
Arab Ouraisy Makkah sehingga perkataannya seolah menjadi agama 
bagi masyarakat Arab." Dia membuat aturan untuk menjaga Makkah, 
terutama Ka'bah yang menjadi tujuan ziarah, berhaji, dan sebagainya 
oleh masyarakat dari berbagai kota dengan membuat sistem berupa: 
hijabah, sigayah, rifadah, al-nadwah, liw@', al-giyadah, al-mashurah, 
al-ashnag, al-gubbah, al-siferah, al-isar wa al-izlam, dan al-hukumah 
dengan pusatnya di rumah Oushai yang disebutnya dir al-nadwah. 
Dar nadwah menjadi tempat berkumpulnya para pembesar Arab 
untuk memecahkan pelbagai masalah penting, misalnya berperang, 
perkawinan, dan sebagainya. Dar al-nadwah khusus untuk Bani 
Hasyim, Umayyah, Makhzum, Juma, Sahm, Tim, Adi, Asad, Naufal, 
Zuhrah, dan sepuluh kelompok dari sepuluh suku. Orang luar yang 
boleh masuk ke dir al-nadwah harus berumur 40 tahun ke atas." 

Setelah Oushai meninggal dunia, Ouraisy terpecah menjadi dua 
bani besar: Bani Hasyim dan Bani Umayyah, sedangkan yang lain 


11 Ibnu Hisyam, Sirah Nabawiyyah, Jilid I, Pentahgig: Muhammad Ali al-Oaththab dan Mu- 
hammad al-Dali Balthah, (Libanon: al-Maktabah al-'Ashriyyah, 2003), h. 84-85: Muhammad 
Husein Haikal, Hayatu Muhammad, (Libanon-Beirut: Dar al-Kutub al-'Ilmiyah, 2007), h. 9g: 
Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 71-74: bandingkan dengan Mont- 
gomery Watt, Muhammad fi Makkah, (Maroko-Dar al-Baydja': al-Najah al-Jadid, 2014), h. 
18-24. 

12 Ibnu Hisyam, Sirah Nabawiyyah, Jilid I, h. g4-100. 

13 Abu al-Hasan “Ali al-Hasani al-Nadwi, al-Sirah al-Nabawiyyah, 85-86: Muhammad Sa'id al- 
Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 72-73. 
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menjadi kelompok-kelompok kecil.“ Karena antara keduanya tidak 
ada yang dominan untuk mengatur Makkah sebagaimana masa Gus- 
hai dan Amr bin Luhay, kekuasaan Ouraisy akhirnya dibagi-bagi ke 
beberapa bani lainnya. Hijabah (pemegang kunci Kabah) diberikan 
kepada Bani Abdu al-Dar, dan berakhir pada masa Nabi kepada Us- 
man bin Thalhah, sigayah (penyedia minuman bagi jamaah haji) di- 
berikan kepada Bani Hasyim, rifadah (penyedia makanan bagi jamaah 
haji) diberikan kepada Bani Naufal, al-nadwah (tempat berkumpul 
memusyawarahkan berbagai masalah penting) diberikan kepada Ab- 
du al-Dar, liwa dan al-giyadah (yang berkaitan dengan peperangan) 
diberikan kepada Bani Umayyah, al-mashurah diberikan kepada Bani 
Asad, al-asyndg diberikan kepada Bani Tayama (hingga Abu Bakar al- 
Shiddig), al-gubtah diberikan kepada Bani Makhzum (seperti Khalid 
bin Walid), al-sifarah (juru damai di antara individu dan kabilah yang 
konflik) diberikan kepada Bani Adiy (seperti Umar bin Khattab), al- 
isir wa al-izlam diberikan kepada Bani Jamhi, dan al-hukumah di- 
berikan kepada Bani Sahim. " 

Deskripsi historis-sosiologis di atas menandakan, betapa masya- 
rakat Arab yang hidup dalam suku-suku telah mengenal kepemim- 
pinan suku. Kepemimpinan suku mengandalkan fanatisme yang 
menjadi watak utama peradaban manusia yang hidup dalam suatu ko- 
munitas sosial suku. Seseorang yang ditugasi memelihara dan melin- 
dungi komunitas sosialnya, harus mempunyai wibawa'8 dan kekua- 
tan. Wibawa yang sekaligus mempunyai kekuatan itu biasanya, dalam 
tradisi masyarakat Arab, lahir dari komunitas sosialnya sendiri.” Se- 
bab, pemimpin yang lahir dari komunitas sosialnya akan mendapat- 
kan rasa hormat, penghargaan, dan fanatisme ('ashabiyah) dari komu- 
nitas sosialnya, baik komunitas sosial yang diikat oleh ikatan darah, 


14 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 72. 

15 Pembagian itu terjadi karena tidak ada orang yang sangat dihormati kala itu sebagaimana 
masa Amr bin Luhai dari kabilah Khaza'ah yang dalam sejarah dikenal sebagai orang per- 
tama yang membawa patung ke Ka'bah dan mengubah agama tauhid yang dibawa Ismail 
dan Ibrahim menjadi penyembah berhala. Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al- 
Islamiyah , h. 71-74. 

16 Menurut Ibnu Khaldun, wibawa merupakan watak khusus manusia, dan bahkan hewan pun 
memiliki watak tersebut, seperti lebah dan belalang. Ibnu Khaldun, Mugaddimah Ibnu Khal- 
dun, jilid 1, h. 341-342. 

17 Ibnu Khaldun, Mugaddimah Ibnu Khaldun, jilid 2, h. 480. 
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sebagaimana dapat dipahami dari anjuran Nabi Muhammad Saw. 
“pelajarilah silsilah keturunanmu untuk mengetahui siapa saudaramu 
sedarah yang dekat, maupun ikatan lain yang mempunyai arti yang 
sama." Di sinilah muncul fanatisme ('ashabiyah)." 

Tujuan akhir dari fanatisme atau ikatan sosial, di samping mence- 
gah konflik internal dan membangun komunitas sosial yang harmonis 
dan kuat, juga untuk mendapatkan “kedaulatan” yang dapat meme- 
lihara komunitas sosialnya dari serangan komunitas sosial lainnya.? 
Lebih-lebih ada banyak suku di sana, dan kehidupan masing-masing 
orang bergantung pada sukunya, sehingga setiap orang harus meng- 
abdi pada sukunya. Dia harus melakukan atau tidak melakukan se- 
suatu demi kepentingan suku. Demi suku, tidak ada istilah jahat dan 
baik pada dirinya sendiri. Baik dan jahat bukan ukuran kemuliaan. 
Seseorang dinilai baik jika dia melakukan sesuatu demi sukunya, dan 
sebaliknya dinilai jahat jika melakukan sesuatu yang tidak mengun- 
tungkan sukunya. Karena itu, yang muncul dalam kehidupan suku 
adalah humanisme suku, bukan humanisme manusia. Humanisme 
suku itu terpupuk melalui fanatisme suku.“ 

Fanatisme kehidupan suku kala itu begitu penting karena ma- 
syarakat Arab selalu terlibat dalam rangkaian peperangan yang tak 
berkesudahan yang melibatkan suku-suku yang ada di sana, baik an- 
tarsuku besar maupun antarsuku kecil. Peperangan sangat mudah ter- 
jadi di kalangan mereka, karena sifat syajdah (pemberani) merupakan 
sifat mulia yang diberikan oleh suku kepada anggotanya dan bisa di- 
manfaatkan untuk menggerakkan seseorang dan warga suku dalam 
peperangan antara suku. Karena hidup dalam situasi humanisme su- 
ku semacam itu, mereka kemudian berwatak keras, kaku, dan selalu 


18 Ibid., jilid 2, h. 480-481. 

19 Istilah 'ashabiyyah diperkenalkan pertama kali oleh Ibnu Khaldun, kendati istilah itu bukan 
murni buatan Ibnu Khaldun. Muhammad Abid al-Jabiri, Fikratu Ibnu Khaldun: 'Ashabiyyah 
wa al-Daulah: Ma'alim Nazhariyyah Khalduniyah fi al-Tarikh al-Islami, cet. ke-2, (Libanon- 
Beirut: Markaz Dirasat al-Wahdah al-Islamiyah , 1994), h. 163-220. 

20 Kedaulatan yang didapat oleh komunitas sosial yang diikat oleh “ikatan sedarah” menurut 
Ibnu Khaldun akan lebih kuat daripada kedaulatan yang didapat oleh komunitas sosial yang 
diikat oleh ikatan lain. Sebab, fanatisme yang dilandasi ikatan sedarah lebih mendalam dan 
lebih kuat daripada fanatisme yang dilandasi oleh ikatan lain. Ibnu Khaldun, Mugaddimah 
Ibnu Khaldun, jilid 2, h. 480-481. 

21 Tentang fanatisme dan model fanatisme suku dalam masyarakat Arab pra Islam dapat dili- 
hat karya saya. Aksin Wijaya, Sejarah Kenabian, h. 171-186. 
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berpikir dikotomis. Mereka selalu berpikir dikotomis-dominatif: suku 
sendiri dan suku lain, benar dan salah, kanan dan kiri, hidup dan mati, 
dan tidak ada hal lain di antara dua hal yang berlawan itu. 

Dari sini bisa disimpulkan bahwa masyarakat Arab pra-Islam yang 
disimbolkan dengan sifat jahiliah mempunyai tiga watak, yakni fana- 
tisme suku, kebiasaan berperang, dan berpikir ekstrem.? Pertama, 
fanatisme suku (kabilah) muncul di masyarakat Arab pra-Islam ka- 
rena tidak ada Negara yang bisa mengatur sistem kehidupan mereka. 
Masyarakat terbagi ke dalam suku-suku, dan kesadaran suku bagaikan 
agama dan tanah air, sehingga kepemimpinan (wala) berkaitan de- 
ngan suku (kabilah). Pandangan mereka terhadap sesuatu bergantung 
pada pandangan sukunya, dan sesuai dengan asas manfaat bagi suku- 
nya. Kedua, sangat ekstrem dalam berpikir. Masyarakat Arab pra- 
Islam sangat ekstrem dalam berpikir, ekstrem kanan atau ekstrem kiri, 
dan sama sekali tidak mengenal jalan ketiga atau jalan kompromi.” 
Ketiga, berkonflik terus-menerus. Konflik itu disemangati oleh peng- 
agungan terhadap keberanian (syajdah). Sifat keberanian itu dike- 
mas dalam bentuk membela suku, dengan kekerasan sekalipun. Jika 
seseorang berani berperang demi membela sukunya, dia diberi sifat 
mulia. 

Belakangan, fanatisme suku memengaruhi harapan mereka akan 
kehadiran seorang pemimpin yang menurut catatan Asymawi terbagi 
menjadi dua kelompok. Pertama, kelompok yang mengharapkan ada- 
nya raja, yang secara politis dapat memimpin mereka. Sebab, selama 
ini mereka hidup dalam suku-suku yang dipimpin para kepala suku, 
seperti Amr bin al-Gais (yang memberi gelar (lagab) terhadap dirinya 
sebagai raja arab), Amr bin Luhay (dari suku Khazaah yang mengua- 
sai Makkah sebelum diambil alih oleh suku Guraisy yang disebutnya 
sebagai pendidik atau sayyid masyarakat Arab), dan Oushai bin Kul- 
lab. Kedua, kelompok yang mengharapkan adanya seorang nabi yang 


22 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, cet. ke-2, (Beirut: al-Intishar al-'Arabi, 
2004), h. 32-39 

23 Islam menolak tradisi fanatisme seperti ini dan mengajak mereka ke jalan kemanusiaan 
yang lebih luas (OS al-Hujurat (491:13) 

24 Al-Our'an pun mengajak manusia untuk mengambil jalan tengah (OS al-Bagarah (21:143) 

25 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim Islam, h. 32-36 
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secara spiritual dapat membimbing mereka. Kelompok ini dipelopori 
para penyair dan intelektual hanifiyah yang gelisah mencari agama 
hanifiyah yang dibawa oleh Nabi Ibrahim.” 

Harapan kedua kelompok ini memang sulit dipisah terutama 
terkait dengan status risalah (kenabian) dan riyasah (kepemimpin- 
an) politik.” Harapan serta campur aduknya istilah-istilah ini kelak 
memengaruhi pandangan umat Islam tentang status Muhammad 
Saw. sendiri, yakni sebagai nabi saja, atau nabi dan sekaligus kepala 
Negara.“ Sesekali mereka melihat Muhammad Saw. sebagai raja, dan 
sesekali melihat Muhammad Saw. sebagai nabi.” Bisa dikatakan, pa- 
ra pengikut Nabi Muhammad Saw. terbelah menjadi dua kelompok: 
pertama, orang-orang mukmin yang melihat Muhammad Saw. dalam 
posisinya sebagai nabi sebagaimana harapan awal, dan secara murni 
mengikuti dan membela Nabi Muhammad Saw. tanpa pamrih du- 
niawis kedua, orang-orang Islam yang sejak awal mengharapkan ke- 
datangan seorang raja, yang melihat dan menghendaki Muhammad 
Saw. menjadi pemimpin politik yang bisa memberikan keuntungan 
duniawi kepada mereka, dan kelompok ini biasanya berasal dari 
orang-orang Badui" dan orang-orang munafik. 

Kedatangan seorang nabi, yang berarti kemenangan di tangan 
kelompok yang mengharapkan adanya seorang nabi, memberikan 
peluang untuk menuju pencerahan masyarakat, lantaran ketiga watak 
masyarakat Arab pra-Islam di atas berhasil dikikis oleh Nabi Muham- 
mad Saw. dan digantikan oleh ajaran Islam. Fanatisme kabilah diganti 
oleh rasa kemanusiaan manusia (OS al-Hujurat (49):13), kebiasaan 
berpikir ekstrem yang melihat sesuatu secara dikotomis, hitam-putih, 
kanan dan kiri, diganti oleh gaya berpikir moderat (OS al-Bagarah 
(2J:143), dan kebiasaan berkonflik yang merupakan ekspresi kebera- 


26 Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 115-118: sejarah kegelisahan 
para pencari agama baru dari kelompok hanifiyah dapat dilihat karya saya. Aksin Wijaya, 
Sejarah Kenabian, h. 283-293 

27 Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 118-119 

28 Noldeke menyebut Muhammad menjadi nabi pada fase Makkah, dan menjadi kepala Nega- 
ra pada fase Madinah. Theodor Noldeke, Tarikh al-Our'an, h.148-150j Aksin Wijaya, Sejarah 
Kenabian, h. 502-503 

29 Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah , h. 118-119: Muhammad Sa'id al- 
Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 42-43 

30 Kaum Badui oleh al-Our'an dianggap bersikap ekstrem dalam kekafiran dan kemunafikan- 
nya (OS al-Taubah (91:97-98 dan al-Hujurat (491: 14). 
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nian yang menjadi ciri kemuliaan dalam humanisme suku diganti de- 
ngan jihad fi sabilillah." Jika sebelumnya keberanian itu dimaksudkan 
untuk membela sukunya sendiri, oleh Islam diubah untuk membela 
Islam. Di sinilah bukti nyata, betapa Nabi Muhammad Saw. berhasil 
mengubah peradaban Arab “jahiliah” menjadi berperadaban Islam, 
dan mereka malah “malu” menyebut nama sukunya seperti al-Taymi, 
al-Adiy, al-Zuhri, dan al-Hasyimi yang awalnya menjadi kebanggaan 
mereka. Sebaliknya, mereka lebih senang menyebut diri mereka de- 
ngan istilah yang baru muncul setelah kedatangan Islam seperti al- 
Shiddig, al-Farig, al-Murtadha, dan sebagainya.” 


SUKUISASI ISLAM: 
KEMBALINYA FANATISME SUKU 


WATAK-WATAK suku masyarakat Arab pra-Islam yang sudah diki- 
kis oleh Nabi Muhammad Saw. itu muncul kembali pascawafatnya 
sang Nabi.” Fase baru perjalanan Islam ini dimulai ketika mereka 
mulai memperebutkan kekuasaan yang didasarkan pada fanatisme 
suku, bahkan sebelum penguburan jasad Nabi Muhammad Saw. Saat 
itu, di Tsagifah Bani Saidah terjadi perebutan kekuasaan antara kaum 
Anshar dan Muhajirin. Kedua belah pihak saling mengklaim sebagai 
pengganti yang sah kepemimpinan pasca-Nabi. Kaum Anshar berala- 
san bahwa mereka adalah penolong Nabi dan kaum Muhajirin ketika 
melakukan hijrah ke Madinah. Mereka mengajukan Saad bin Ubadah 
sebagai pengganti Nabi. Di lain pihak, kaum Muhajirin mengklaim 
sebagai golongan yang pertama kali masuk Islam, dan mereka bera- 
sal dari suku Ouraisy. Berdasarkan hadis Nabi, yang berhak menjadi 
pemimpin kala itu adalah orang-orang dari suku Ouraisy. Di tengah 


31 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 32-39 

32 Sa'id Agiel Siroj, “Rekonstruksi Aswaja Sebagai Etika Sosial: Akar-akar Moderasi Nahdlatul 
Ulama'” dalam Musthafa Bisri (sambutan), Islam Nusantara, cet. ke-3 (Bandung:Mizan, 
2016), h. 142 

33 Sebagian berpendapat, watak jahiliah yang fanatik terhadap suku berhasil dikikis hanya 
pada masa Nabi Muhammad Saw. Pada masa Abu Bakar, watak itu muncul lagi, misalnya 
munculnya pembangkangan sebagian umat Islam untuk membayar zakat dan munculnya 
fenomena murtad di masyarakat. Namun, Asymawi berpendapat bahwa watak jahiliah itu 
muncul lagi pada paruh kedua kepemimpinan Usman bin Affan. Muhammad Sa'id al-Asy- 
mawi, Ma'alim al-Islam, h. 83-84 
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perdebatan tersebut, muncul pihak ketiga dari keluarga Nabi. Menu- 
rut pihak ketiga ini, orang yang berhak menjadi pemimpin sebagai 
pengganti Nabi Muhammad Saw. adalah Ali bin Abi Thalib, yang 
merupakan bagian dari keluarga Nabi. Drama perebutan kekuasaan 
itu berakhir setelah Umar bin Khattab menunjuk Abu Bakar dan 
membaiatnya di hadapan umat Islam, sembari meminta Ali bin Abi 
Thalib untuk ikut membaiatnya.” 

Perbedaan pendapat dalam konteks perebutan kepemimpinan se- 
bagai pengganti Nabi tersebut melibatkan tiga terma yang berbeda, 
yaitu terma yang bernuansa agama sebagaimana dikemukakan oleh 
kaum Anshar, terma yang bernuansa agama dan kabilah sebagaima- 
na dikemukakan oleh kaum Muhajirin, dan terma yang bernuansa 
kekerabatan/kabilah sebagaimana tergambar jelas pada diri Ali dan 
keluarganya.” Ketiga bentuk terma ini berkisar pada fanatisme kabi- 
lah yang bergumul dengan fanatisme keagamaan dan/atau fanatisme 
keagamaan yang bergumul dengan fanatisme politik dan keluarga.” 
Atas dasar alasan agama dan kabilah, Abu Bakar—seorang alim dan 
sahabat Nabi dari suku Ouraisy, yang sering mendampingi Nabi—di- 
pilih sebagai khalifah, yang kemudian dilanjutkan dengan terpilihnya 
Umar bin Khathab dalam kapasitasnya sebagai putra mahkota, dilan- 
jutkan Utsman bin Affan, dan yang terakhir adalah Ali bin Abi Thalib. 

Pada masa kekhalifahan Utsman dan Ali, bibit-bibit kekerasan 
mulai muncul ke permukaan, bahkan disinyalir sebagai titik balik ke- 
terpecahbelahan umat Islam, dengan menarik terlalu dalam persoalan 
agama ke dalam fanatisme kabilah dan kepentingan kekuasaan poli- 
tik. Fanatisme kabilah ditandai dengan tuntutan balas dendam yang 
dilakukan oleh kubu Mu'awiyah atas tewasnya Utsman bin Affan yang 
menjadi afiliasi sukunya. Kondisi politik yang tidak kondusif ini me- 
nyebabkan kekuasaan kekhalifahan Ali bin Abi Thalib tidak berlang- 
sung lama, yang berpuncak pada terjadinya Perang Shiffin yang meli- 
batkan kubu Mu'awiyah dan Ali. Tidak hanya antara kedua kubu yang 


34 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, cet. 15 (Kairo: Maktabah al-Nahdhah al-Mishriyyah, 1975), h. 
252-255: Adonis, al-Tsabit wa al-Mutahawwil: Bahtsun fi al-Ittiba' wa al-Ibda' 'inda al-'Arab, 
(2), al-Ushul, cet. ke-5 (Libanon-Beyrut: Dar al-Fikr, 1986), h. 119-123: Ali Masdugi Afghan 
(ed.), Kontroversi Aswaja: Aula Perdebatan dan Reinterpretasi (Yogyakarta: LKiS, 2000), h. 4. 

35 Adonis, al-Tsabit wa al-Mutahawwil, h. 122. 

36 Ibid., h. 122. 
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mewakili sukunya masing-masing itu. Perang Shiffin juga melahirkan 
perpecahan di internal kubu Ali sendiri yang disebabkan oleh pene- 
rimaan terhadap tahkim (arbitrase) yang diajukan kubu Mwawiyah.” 
Pertama, kelompok yang setuju dengan keputusan Ali menerima tah- 
kim dari kubu Muawiyah dan tetap setia membela Ali yang dikenal 
dengan sebutan Syi'ah: kedua, kelompok yang menolak tahkim dan 
memutuskan diri keluar dari barisan Ali yang dikenal dengan sebutan 
Khawarij.8 Itu berarti, kelompok-kelompok gerakan Islam periode 
awal ini lahir dari kepentingan politik praktis.” 


CERMIN-RETAK GERAKAN ISLAM KLASIK 


PERISTIWA tahkim itu melahirkan tiga tipe gerakan Islam. Pertama, 
gerakan yang memolitisasi agama (al-Ouran) yang dilakukan oleh 
kubu Mwawiyah karena menggunakan al-Ouran sebagai strategi un- 
tuk menghindari kekalahan dalam peperangan melawan kubu Ali bin 
Abi Thalib. Kedua, gerakan Islam ekstrem dan keras yang dibungkus 
dengan klaim kebenaran oleh kubu Khawarij yang terkenal dengan 
jargonnya “Ia hukma illa lillah” (OS Yusuf (12): 40 dan 67, al-Anam 
(6J: 57, dan al-Maidah (5): 44) yang diikuti dengan tuduhan kafir dan 
rencana pembunuhan terhadap Ali, Mu'awiyah, serta orang-orang 
yang bergabung dengan keduanya, karena dinilai berhukum dengan 
hukum manusia (menerima tahkim) dan tidak berhukum dengan hu- 
kum Allah (melanjutkan peperangan). Ketiga, gerakan Islam pluralis 
dan toleran yang menghendaki Islam (al-Ouran) dilepaskan dari ke- 
kerasan dan tarikan politik yang semangatnya diambil dari pernyata- 
an Ali bin Abi Thalib dalam menyikapi penggunaan al-Ouran oleh 
Khawarij, “Pernyataan itu adalah benar, tetapi digunakan untuk tujuan 
yang tidak benar” (kalimatu haggin yuradu biha @al4 al-bathil). Sepupu 
Nabi Muhammad Saw. ini juga mengatakan, “Janganlah engkau berde- 


37 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 256-257: Adonis, al-Tsabit wa al-Mutahawwil, h. 119-123: Mu- 
hammad Abu Zahrah, Tarikh al-Madzahib al-Islamiyah, (Kairo: Dar al-Fikr al-'Arabi, 2009), 
h.68 

38 Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h. 114-115: Muhammad 'Imarah, Tayyarat al-Fikr al-Islami, 
cet. ke-3 (Kairo:Dar al-Shurig, 2008), h. 15-19 

39 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 259 
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bat dengan menggunakan al-Ouran, karena ia mengandung banyak 
wajah" (la tujadilhum bi al-guran, fa'innahn hammalu awjuhin)”" 

Ketiga gerakan Islam yang muncul pasca-Nabi Muhammad Saw. 
itu menjadi simbol gerakan Islam di kemudian hari. Masing-masing 
gerakan Islam itu mempunyai cermin retaknya sendiri-sendiri, dan 
dari masing-masing cermin retak itu lahir lagi beragam cermin retak 
lainnya. Cermin retak dari Khawarij yang ekstrem adalah gerakan Is- 
lam Khawariji-Wahhabi, cermin retak dari Mu'awiyah yang memoliti- 
sasi agama adalah gerakan Islam islamisme, dan cermin retak dari Ali 
bin Abi Thalib adalah gerakan Islam pluralis. 

Setelah membaca karya-karya primer Abdul Wahhab yang men- 
jadi simbol gerakan Islam Khawariji-Wahhabi, dan karya-karya pri- 
mer al-Maududi dan Sayyid Outb yang menjadi simbol Islamisme, sa- 
ya berhipotesis bahwa “nalar keislaman” mereka, yang menjadi fokus 
tulisan ini, bertumpu pada unsur-unsur berikut yang semuanya saling 
berhubungan yakni, metode berpikir, metode menalar Islam, kon- 
sepnya tentang al-hakimiyyah, dan jihad fi sabilillah. Dalam tulisan 
ini, keempat konsep kunci itu akan disederhanakan menjadi tiga kun- 
ci utama yakni, menalar Islam, al-hdkimiyyah, dan jihad fi sabilillah, 
karena dua kunci yang pertama—metode berpikir disatukan dengan 
metodenya dalam menalar Islam—menjadi “menalar Islam”. Sejalan 
dengan itu, para pemikir pluralis yang hendak ditampilkan dalam tu- 
lisan ini adalah mereka yang secara khusus mengulas keempat atau 
ketiga unsur asasi nalar Islam tersebut, yakni Muhammad Sa'id al- 
Asymawi, Haj Hammad, dan Muhammad Syahrtir.“ Sesuai tujuan di 
atas, pembahasan terhadap nalar keislaman tokoh-tokoh yang men- 
jadi simbol gerakan-gerakan Islam itu dilakukan dengan cara mene- 
lusuri kondisi-kondisi yang mengitarinya, dan mengacu pada empat 
atau tiga kunci nalar keislaman mereka itu.|J 


40 Pernyataan ini diragukan kebenarannya oleh Yusuf Oardhawi. Yusuf Oardhawi, Kaifa 
Nata'ammalu ma'a al-Our'an?, cet. ke-7, (Kairo: Dar al-Shurig, 2009), h. 46-48 

41 Sajian berikut dimulai dari analisis deskriptif terhadap nalar keislaman Abdul Wahhab se- 
bagai tokoh dan simbol gerakan Islam Khawariji-Wahhabi kontemporer (bab III). Dua cer- 
min retak gerakan Islam klasik lainnya akan disajikan pada bab berikutnya, yakni Islam is- 
lamisme (bab IV) dan Islam pluralis (bab V). 


Bab | ISLAM KHAWARIJI-WAHHABI 


ab ini membahas nalar Islam Abdul Wahhab yang 

menjadi inspirator dan simbol gerakan Islam modern 
dan kontemporer yang bersifat kaku, intoleran, dan keras. 
Akan dilacak genealogi nalar Islam tokoh dari Arab Saudi 
ini ke masa lalu yang menjadi cerminnya, karena tidak ada 
pemikiran apa pun yang berdiri sendiri lepas dari pemikir- 
an lain yang mendahuluinya. Di antara cermin pemikiran 
masa lalu Abdul Wahhab adalah Khawarij dan “ulama salaf 
al-shalih” 


ISLAM KHAWARIJI-SALAFI 


KHAWARIJ adalah salah satu gerakan Islam klasik yang la- 
hir dari peristiwa politik yang melibatkan Ali bin Abi Thalib 


1 Ungkapan “Ulama' salaf al-shalih” sengaja diberi tanda petik, karena penger- 
tian dan siapa ulama' salaf shalih itu dipahami berbeda-beda oleh para ulama". 
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dan Mwawiyah dalam suatu peristiwa tahkim (arbitrase). Mereka ter- 
biasa berpikir kaku, intoleran, dan keras, lantaran mereka dihuni oleh 
orang-orang yang berasal dari suku Badui' yang berwatak fanatik, ber- 
pikir ekstrem, dan biasa berkonflik. Ketiga sifat itu saling berhubung- 
an dan membentuk watak peradaban primitif Badui. Fanatisme ke- 
lompok melahirkan pandangan bahwa hanya ada dua kelompok yang 
eksis di dunia ini, yakni kelompok sendiri dan kelompok lain. Seorang 
fanatis dengan sendirinya dituntut berpikir ekstrem (dialektis-diko- 
tomis). Hanya kelompoknya sendiri yang pasti benar dan kelompok 
lain pasti salah. Ekstremitas dalam berpikir pada akhirnya mengarah 
pada ekstremitas dalam bertindak. Mereka tidak segan-segan melaku- 
kan kekerasan terhadap kelompok lain yang dinilai pasti salah, baik 
dalam bentuk kekerasan wacana maupun fisik." Sepanjang kekhilafah- 
an Umayyah dan Abbasiyah, mereka acap melakukan kekerasan.” 
Anehnya, mereka yang biasa melakukan kekerasan itu dikenal taat 
beribadah, rajin shalat dan puasa, bahkan beberapa di antara mereka 
adalah penghafal al-Ouran.' Mengapa itu terjadi? Ternyata, al-Ouran 
juga memvonis mereka sebagai kelompok yang “sangat” dalam kemu- 
nafikan dan kekufurannya (OS al-Taubah (9): 97-98 dan al-Hujurat 
(49): 14), ditambah lagi, iman belum masuk ke dalam hati mereka (al- 
Ahzab (33): 35). Karena iman belum masuk ke dalam hati, mereka 
hanya sebagai muslim—bukan mukmin. Seorang Muslim bisa munafik 
dengan berbagai alasan. Sebaliknya, seorang mukmin senantiasa ber- 
kata dan berperilaku jujur, dan tidak menutupi jati diri yang sebenar- 
nya dengan alasan apa pun. Karena iman belum masuk ke dalam hati 


2 Masalah ini dibahas pada bab sebelumnya. Lihat juga, Ahmad Amin, Fajr al-Islam, cet. 15 
(Kairo: Maktabah al-Nahdgah al-Mishriyyah, 1975), h. 259 

3 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim Islam, h. 50-51 
Watak ini melahirkan perpecahan. Tidak hanya menyebabkan perpecahan antara mereka 
sendiri dengan kelompok lain seperti kubu Ali bin Abi Thalib dan Mua'wiyah. Tiga watak per- 
adaban Badui yang menempel pada mereka itu juga menyebabkan mereka pecah menjadi 
beberapa kelompok, dan masing-masing terlibat konflik berkepanjangan. Di antara pecah- 
an kelompok Khawarij adalah al-Muhakkimah, al-Azarigah, al-Najdat, al-Buhaisiyah, al- 
'Mjaradah, al-Tha'alibah, al-Ibadiyah, al-Shafariyah, al-Bagun dan masing-masing kelompok 
itu mempunyai kelompok kecil lagi. Syahrastani, al-Milal wa al-Nihal, h. 115-137 

5 Ahmad Amin, Fajr al-Islam, h. 262-265: Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim Islam, h. 58- 
59: Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Muhammad, (Bandung: Pustaka, 1984), h. 244 

6 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim Islam, h. 50-51: Muhammad Imirah, Tayyarat al-Fikr 
al-Islami, cet. ke-3 (Kairo:Dar al-Shurig, 2008), h. 14-15 
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orang-orang Badui itu, maka mereka benar-benar “sangat” dalam ke- 
munafikannya. 

Watak Badui itu memengaruhi mereka dalam memahami agama. 
Mereka memvonis sesat Ali bin Abi Thalib hanya karena sepupu Nabi 
Muhammad Saw. ini menerima tahkim dari Mw'awiyah yang bertuju- 
an untuk berdamai dan menghentikan peperangan yang memakan 
banyak korban. Penerimaan Ali itu dipahami oleh mereka sebagai 
tindakan yang “tidak berhukum dengan hukum Allah”, padahal sejati- 
nya tidak ada hukum selain hukum Allah (Ia hukma illa lillah)' Yang 
dimaksud berhukum dengan hukum Allah dalam kasus ini menu- 
rut Khawarij adalah agar kubu Ali menolak tahkim dan melanjutkan 
perang melawan kubu Mu'awiyah. Seseorang yang tidak berhukum 
dengan hukum Allah adalah kafir, fasik, dan munafik (OS Yusuf (12): 
40, dan 67: al-Anam (6): 57, al-Maidah (5): 44). Mereka yang dike- 
nai sifat-sifat seperti itu menurut mereka harus diperangi. Berperang 
adalah tindakan kekerasan terhadap pihak lawan, dan itu berarti ke- 
kerasan dinilai sebagai hukum Allah oleh mereka. Karena Ali dan 
Muawiyah melanjutkan perdamaian, dan itu berarti keduanya dinilai 
tidak berhukum dengan hukum Allah sehingga menjadi kafir, fasik, 
dan munafik, sehingga mereka pun memerangi bahkan merancang 
pembunuhan terhadap kedua tokoh itu berikut orang-orang yang 
mengikutinya." 

Selain karena watak Badui itu, perasaan keabsahan melakukan 
tindakan kekerasan juga lantaran mereka mengaitkan persoalan kei- 
manan dengan politik.” Mereka yang memang lahir dari pergumulan 


7 Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah: Oira'ah Mv'ashirah li al-Hakimiyyah, (Beirut- 
Libanon: Dar al-Sagi, 2014), h. 21-40, Fazlur Rahman, Islam, h. 245 

8 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 21-40: Fazlur Rahman, Islam, h. 245 
Di antara pemikiran mereka ihwal hubungan iman, politik dan kekerasan: (1) Mereka 
berpendapat,seorang pemimpin tidak mesti dari Arab Ouraisy, tetapi ditentukan melalui 
pemilihan, bukan melalui warisan, dan perempuan boleh menjadi pemimpin. (2) Mereka 
mengharuskan umat Islam keluar dari negara yang dipimpin orang zalim, fasik, dan lemah. 
(3) Mereka mengakui khalifah Abu Bakar, Umar bin Khathab, separuh pertama kepemimpin- 
an Utsman bin Affan, dan Ali bin Abi Thalib sebelum peristiwa tahkim. Setelah tahkim, ada 
yang menghukumi Ali sebagai orang kufur syirik, dan ada yang menghukuminya kufur 
nikmat. (4) Mereka menyetujui pemimpin harus melalui pemilihan dan baiat, bukan me- 
lalui wasiat dan keturunan. (5) Mereka menghukumi pelaku dosa besar sebagai kafir dan 
akan kekal di neraka. Karena itu, pelakunya harus diperangi. (6) Mereka mengakui keadilan 
Tuhan, dan Tuhan tidak akan berbuat zalim atas umat manusia. (7) Mereka menegasikan 
keserupaan Zat Tuhan dengan makhluk-Nya. (8) Mereka meyakini Allah akan menepati 
janji-Nya bagi orang taat, dan ancaman-Nya bagi para pendosa. (9) Mereka mengaitkan 
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politik itu berpandangan bahwa iman tidak sekadar mengucapkan 
dua kalimat syahadat (Id ilaha illa Allah, Muhammad Rasulullah), 
tetapi juga harus dibarengi dengan perbuatan nyata dengan melaksa- 
nakan rukun-rukunnya. Tanpa menyertakan rukun-rukun ke dalam 
iman, lebih-lebih melakukan perbuatan dosa besar, dia menjadi ka- 
fir!'' Dengan teorinya itu, mereka tidak hanya mengafirkan orang- 
orang yang terlibat dalam Perang Shiffin seperti Ali dan Mwawiyah, 
tetapi juga Utsman bin Affan, dan kelompok-kelompok yang terlibat 
Perang Jamal seperti Aisyah (istri Nabi), Thalhah, dan Zubair. Bahkan, 
mereka membolehkan pembunuhan terhadap perempuan dan anak- 
anak yang tidak bergabung dengan mereka, suatu kekerasan yang ti- 
dak diizinkan oleh ajaran Islam dan Nabi Muhammad Saw. sendiri." 

Nalar keislaman Khawarij klasik yang kaku, intoleran, dan meng- 
absahkan kekerasan dengan mengatasnamakan agama dan Tuhan 
pada periode belakangan menjelma ke dalam bentuk baru yang oleh 
Muhammad Sa'id al-Asymawi disebut Mazhab Khawariji atau Mazh- 
hab Harbi."” Di antara mereka yang berkembang dan mewarnai gerak- 
an Islam modern dan kontemporer sebagaimana ciri-ciri di atas adalah 
salafi dan Wahhabi. 

Istilah salafi atau salafisme dipopulerkan pada akhir abad ke 
19/20-an oleh para reformis Muslim seperti Jalal al-Syamani (w.1225 
H/1810 M), Muhammad Syaukani (w.1250 H/1834 M), Jamaluddin 
al-Afghani (w.1314H/1897M), Muhammad Abduh (w.1323 H/1905 
M), dan Muhammad Rasyid Ridha (w.1354 H/1935 M). Akan tetapi, 
makna istilah salafi atau salafisme masih mengundang multitafsir. Ada 
yang menafsirkannya sebagai gerakan keislaman yang statis, kaku, dan 
terbelakang, dan ada yang menafsirkannya sebagai gerakan keislaman 
yang berupaya melepaskan diri dari tradisi pemikiran yang dinilai 


amar makruf dan nahi mungkar dengan politik. Demi mencegah kemungkaran, kekuasaan 
pemerintah boleh digunakan. (10) Mereka terbiasa menggunakan kekerasan dalam men- 
jalankan gagasannya dan menilainya sebagai langkah revolusioner dalam beramar makruf 
dan bernahi mungkar. Muhammad Imarah, Tayyarat al-Fikr al-Islami, h. 21-27: lihat juga, 
Abu Zahrah, Tarikh Madzahib al-Islamiyah, (Kairo: Dar al-Fikr al-Arabi, 2009), h. 70 

10 Fazlur Rahman, Islam, h. 259. 

11 Lihat juga, Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, cet. ke-2, (Beirut: al-Intisyar al- 
'Arabi, 2004), h. 54-57 

12 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 85-87 
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sebagai khurafat, takhayul, dan bidah" lantaran lebih menghendaki 
kemurnian Islam daripada kemajuan Islam. 

Namun secara umum, salafi atau salafisme dipahami sebagai suatu 
gerakan Islam yang secara metodologi berupaya untuk kembali ke- 
pada ulama' salaf al-shalih, yakni ulama yang hidup pada tiga generasi 
pascawafatnya Nabi Muhammad Saw. sebagaimana disinggung dalam 
hadis Nabi, “Umat yang paling baik adalah yang hidup pada abadku, 
kemudian umat yang datang sesudahnya, dan umat yang datang sesu- 
dahnya lagi, begitu seterusnya..”'" Mereka dimulai dari para sahabat 
Nabi, Tabi'in, dan Tabi'it Tabi'in, sampai pada empat mazhab fikih ter- 
kenal, yakni mazhab Maliki yang didirikan Imam Maliki yang dikenal 
sebagai mazhab tradisional, mazhab Hanafi yang didirikan Imam Abu 
Hanifah yang dikenal sebagai mazhab rasional, mazhab Syafi'i yang 
didirikan Imam Syaffi yang dikenal sebagai mazhab moderat, dan 
mazhab Hanbali yang didirikan oleh Ahmad bin Hanbali yang dikenal 
sebagai mazhab paling kaku dan literal. Fikih Ahmad bin Hanbal ini- 
lah yang menjadi cikal bakal lahirnya salafisme Islam yang dilanjutkan 
oleh Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab.' 

Ahmad bin Hanbal hidup di Baghdad pada 164 H/780 M hingga 
241H/855M. Pernah berguru kepada Imam Syafi'i (150-204 H/766- 
820 M) yang dinilai sebagai peletak pola pikir moderat, Ahmad bin 
Hanbal mengambil posisi berpikir literal. Literalisme Ahmad bin 
Hanbal dapat dilihat dari metode berpikirnya. Pertama, jika ada nas 
al-Ouran yang berbicara tentang suatu masalah, berfatwalah dengan 
nas itu dan tidak boleh berpaling kepada sesuatu yang berbeda dengan 
nas tersebut. Kedua, mengikuti fatwa sahabat, terutama jika tidak ada 
fatwa lain yang bertentangan dengan fatwa sahabat tersebut. Ketiga, 
jika para sahabat berbeda pendapat, pilihlah pendapat yang paling 
dekat dengan al-Ouran dan hadis. Keempat, mengambil hadis mursal 
dan hadis dha'if daripada giyas jika tidak ada yang menolak keduanya, 
karena hadis dha'if itu lebih kuat daripada giyas. Kelima, mengguna- 
kan giyas jika dalam keadaan terpaksa. Jika menyangkut masalah 


13 Muhammad 'Imarah, Tayyarat al-Fikr al-Islami, h. 127 

14 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 65 

15 Khaled Abou el Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, terj. Helmy Musthafa 
(Jakarta:Serambi, 2005), h. 93-94: Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 65 
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tertentu, tidak ada nas yang menjelaskannya, tidak ada pendapat sa- 
habat, tidak ada hadis mursal dan dha'if, dia memilih menggunakan 
giyas. Dari sini menjadi jelas betapa nas mengalahkan akal, sehingga 
Ahmad bin Hanbal menjadikan nas sebagai imam." 

Suatu ketika, literalisme Ahmad bin Hanbal berhadapan dengan 
rasionalisme Mu'tazilah yang salah satu gagasan kontroversialnya 
adalah tentang “keterciptaan al-Ouran” yang dijadikan pegangan teo- 
logi-resmi Negara, baik pada masa pemerintahan Umayyah maupun 
dan terutama pemerintahan Abbasiyah, yang dimulai sejak Khalifah 
al-Makmun, al-Mu'tashim, dan al-Wathig. Al-Makmun sebagai khali- 
fah Abbasiyah yang menganut paham Mur'tazilah melakukan uji teo- 
logis terhadap para ulama yang banyak menganut paham ortodoksi- 
Sunni tentang apakah al-Ouran itu makhluk atau bukan. Uji teologis 
ini melahirkan peristiwa besar yang disebut mihnah, yang salah satu- 
nya menimpa Ahmad bin Hanbal. Sebagai bagian dari penganut orto- 
doksi-Sunni yang literal, Ahmad bin Hanbal menolak klaim penguasa 
Abbasiyah dan Murtazilah tentang keterciptaan al-Ouran. Baginya, 
al-Guran adalah salah satu sifat Allah yang gadim, yakni sifat kalam- 
Nya, bukan ciptaan-Nya.” Bahkan, dia menuduh kafir seseorang yang 
meyakini al-Guran adalah makhluk Allah, menuduh lebih kafir se- 
seorang yang hanya meyakini bahwa al-Ouran adalah kalam Allah 
lalu berhenti: begitu juga seseorang disebut kafir jika dia tidak menga- 
firkan mereka yang disebutkan di atas.'$ Serentak dengan itu, Ahmad 
bin Hanbal melarang umat Islam dan murid-muridnya untuk mempe- 
lajari ilmu kalam lantaran metode berpikir ilmu kalam dinilai berasal 
dari filsafat yang juga menjadi pijakan berpikir Mu'tazilah.” 


16 Muhammad “marah, Tayyarat al-Fikr al-Islami, h. 141-142 

17 Abu Zahrah, Tarikh al-Madhahib al-Islamiyah, (Kairo:Dar al-Fikr al-'Arabi, 2009) h. 156-162: 
Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h. 65-69: Muhammed Yunis, Politik Pengkafi- 
ran dan Petaka Kaum Beriman: Sejarah-Politik-HAM, terj. Dahyal Afkar, (Yogyakarta: Pilar 
Media, 2006), h. 43-63: Sayyid Ghuis, La..li al-Unfi: Dirasah “lmiyah fi Takwin al-Dhamir al- 
Insani, (Kairo:al-Hay'ah al-Mishriyah, 2009) h. 184-187. 

18 Abu Salafy, Mazhab Wahhabi: Monopoli Kebenaran dan Keimanan ala Wahhabi, (Jakarta: 
Ilya, 2009) h. 50-53 

19 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 65-69: Muhammed Yunis, Politik Pengkafiran 
dan Petaka Kaum Beriman, h. 43-63: Berbeda dengan mihnah yang biasa dialami tokoh lain, 
mihnah Ahmad bin Hanbal justru dilakukan oleh penguasa beraliran rasional muktazilah, 
sementara Ahmad bin Hanbal mewakili pemikiran ortodoksi-Sunni yang literal. 
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Karena Ahmad bin Hanbal tidak hanya mengajukan proposal 
berpikir literal, tetapi juga terbiasa melakukan klaim kebenaran dan 
mengafirkan pihak lain, baik yang berpikir rasional seperti Mw'tazilah 
maupun yang berpikir mistis seperti para sufi, maka pemikiran Ah- 
mad bin Hanbal bisa dikatakan bersifat literalis-takfiri. Pemikirannya 
yang literalis-takfiri itu tidak begitu diminati orang dalam waktu yang 
begitu lama, seolah-olah tenggelam ditelan zaman. Ia baru menjadi 
populer lagi setelah Ibn Taimiyah mengadopsi dan melanjutkannya. 

Ibn Taimiyah lahir pada 1262 di Haran, dekat Damaskus. Dia ber- 
asal dari keluarga ulama dan tradisi Sunni mazhab Hanbali. Kakeknya, 
bernama Abdus Salam, merupakan ulama terkemuka di Baghdad, ibu 
kota kekhalifahan Abbasiyah. Tradisi keilmuan sang kakek dilanjut- 
kan oleh bapaknya, bernama Abdul Halim, yang menjadi kepala seko- 
lah ilmu hadis di Damakus. Begitu bapaknya wafat, Ibn Taimiyah yang 
baru berusia 21 tahun menggantikan kedudukan bapaknya menjadi 
guru dan khatib di masjid-masjid, dan sejak itulah dia mulai melon- 
tarkan ide-ide kontroversialnya yang berseberangan dengan pandang- 
an pemerintah dan para ulama terkemuka kala itu.? 

Sebagai penganut mazhab Hanbali, Ibn Taimiyah juga berpikir 
literal-takfiri. Karena meyakini adanya dasar-dasar syariah yang ter- 
simpan dalam al-Guran untuk memecahkan pelbagai masalah ma- 
syarakat, dia tidak menggunakan analogi rasional dan tidak mengi- 
kuti ijjmak ulama. Dia bersikukuh untuk kembali pada al-Guran dan 
hadis secara langsung. Jika tidak ditemukan pandangan al-Ouran dan 
hadis tentang masalah-masalah tertentu, baru dia memilih menggu- 
nakan ijtihad. Namun, dia tidak menggunakan analogi rasional dalam 
berijtihad, suatu cara berpikir logis yang memang diperlukan dalam 
berijtihad. Dia tetap menggunakan metode berpikir yang sangat literal 
dalam berijtihad, bahkan cenderung antropomorfis dalam memahami 
kedua sumber asasi Islam itu. 

Di antara pesan fatwanya adalah, segala sesuatu yang tidak ada 
dalam syariah adalah bid'ah, sesat, dan kafir yang harus dihindari oleh 
umat Islam sebagaimana yang dia lihat dalam kehidupan masyarakat 


20 Khalid Ibrahim Jindan, Teori Politik Islam: Telaah Kritis Ibn Taimiyah Tentang Pemerintahan 
Islam, terj. Masrohin (Surabaya:Risalah Gusti, 1999), h.24-25 
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Damaskus kala itu (abad ke-13), tempat tinggalnya sendiri.“ Dia biasa 
menuduh orang lain sebagai pelaku bid'ah, musyrik, dan kafir hanya 
karena melakukan sesuatu yang tidak tercantum secara harfiah di 
dalam al-@uran dan hadis. Kebiasaan itu juga diarahkan pada Syi'ah 
yang menurutnya lebih sesat daripada Khawarij, menolak dan menga- 
firkan pemikiran kalam Asy'ari, dan menyerang mazhab sufi, teruta- 
ma yang menganut paham wahdat al-wujud.” 

Prinsip pemikiran literalis-takfiri yang bersifat teoretis itu diim- 
bangi pula dengan konsep praksisnya yakni, jihad. Keduanya sama- 
sama berwajah keras. Cara berpikir literalis-takfiri yang menuduh 
sesat, syirik, munafik dan kafir pihak lain yang berada di luar kelom- 
poknya adalah kekerasan wacana, sedangkan jihad berkaitan dengan 
kekerasan fisik. Memang, kekerasan wacana selalu bergandengan de- 
ngan kekerasan fisik, sehingga muncul istilah takfiri-jihadis. Dalam 
karyanya, Majmu' Fatawa, Ibn Taimiyah secara khusus menulis ten- 
tang jihad yang menjadi ciri khas literalismenya yang mengarah pada 
takfiri-jihadis. Ibn Taimiyah berpendapat bahwa ber-jihad fi sabilillah 
bertujuan untuk menegakkan dan meninggikan agama Allah di muka 
bumi. Menegakkan dan meninggikan agama Allah merupakan kewa- 
jiban seluruh umat Islam, dan Allah akan menolong umat Islam yang 
sedang berjihad untuk menegakkan dan meninggikan agama Allah 
(OS Ali Imran (3):139). Dia mengajak umat Islam untuk taat kepada 
Allah dan Rasul-Nya, dan bersatu padu dalam ber-jihad fi sabilillah 
sehingga agama Allah tegak dan tinggi-mulia. Jika kita melakukan itu 
semua, penerus mazhab Hanbali ini meyakinkan umat Islam bahwa 
mereka akan berhasil di dunia dan akhirat.” 

Karya lainnya yang juga berpengaruh besar terhadap gerakan 
salafi takfiri-jihadis adalah al-Siyasah al-Syar'iyah fi Ishlahi al-RG'i wa 
al-Ra'iyyah. Dalam karya ini, dia membahas penerapan hudid Allah 
sembari membesar-besarkan peran jihad dalam mendakwahkan 
Islam, sampai-sampai dia mencela dan menuduh munafik, bahkan 


21 AliA. Allawi, Krisis Peradaban Islam:antara Kebangkitan dan Keruntuhan Total, terj. Pilar Mu- 
hammad Mochtar, (Bandung: Mizan, 2015), h. 195-201 

22 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 69: Khalid Ibrahim Jindan, Teori Politik Islam, 
h. 38-43 

23 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h.z0 
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menuduh terkena penyakit, seseorang yang tidak mau berjihad di ja- 
lan Allah dengan berpedoman pada al-Our'an (OS al-Hujurat (49):15). 
Sebab, menurut Ibn Taimiyah, posisi jihad fi sabilillah berada di atas 
syiar-syiar Islam lainnya. Jihdd dia nilai lebih utama daripada haji dan 
umrah, daripada shalat sunnah dan puasa sunnah, sebagaimana di- 
tunjukkan oleh al-Kitab dan hadis. Nabi mengatakan “rasu kulli al- 
amri al-Islam, wa amuduhtn al-shalat, wa dharwatuhu wa sanamuhu 
al-jihad”. Pandangan ini menurut Ibn Taimiyah merupakan kesepa- 
katan para ulama: 

Ketika ditanya, siapa yang wajib berjihad? Karena peperangan 
yang disyariatkan itu adalah jihad, dan tujuan jihad adalah agar yang 
tegak di muka bumi ini hanyalah agama Allah, dan agar kalimat 
(agama) Allah itu tinggi (mulia), maka Ibn Taimiyah berpendapat 
bahwa siapa saja harus ber-jihad fi sabilillah, bahkan seseorang yang 
melarang orang lain untuk ber-jihad fi sabilillah harus diperangi. Ibn 
Taimiyah menyebut pandangan ini sebagai kesepakatan umat Islam, 
karena memerangi itu ditujukan kepada orang yang memerangi kita, 
atau menghalangi kita ketika kita hendak mensyiarkan agama Allah 
(OS al-Bagarah (2): 190).2 
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PEMIKIRAN Ibn Taimiyah yang literalis-takfiris yang menjadi sim- 
bol salafisme itu tidak begitu diminati orang dalam waktu yang begitu 
lama kendati ribuan orang sempat menghadiri pemakamannya, yang 
berarti dia dihormati banyak orang. Baru pada abad ke-18, pemikir- 
an Ibn Taimiyah hidup kembali setelah Abdul Wahhab (1115-1206 
H/1703-1792 M) mengadopsinya dan menuangkannya ke dalam ber- 
bagai karya yang kelak menjadi basis ideologi Wahhabi yang didirikan 
oleh Abdullah bin Abdul Wahhab, kendati para pengikutnya meno- 
lak penamaan tersebut. Mereka mengklaim tokoh asal Arab Saudi ini 
24 Pembahasan lengkap masalah ini dapat dilihat Ibn Taimiyah, al-Siyasah al-Syar'iyah fi 
Ishlahi al-Ra'i wa al-Ra'iyyah, (Kairo:Dar Zuhuri al-Fikr, Tt.), h. 100-119: Muhammad Syah- 
ror, al-Din wa al-Sulthah, h.70-71 


25 Ibn Taimiyah, al-Siyasah al-Syar'iyah fi Is?lahi al-Ra'i wa al-Ra'iyyah, h. 104: Muhammad 
Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h.71 
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sebagai juru bicara ulama Salaf al-Shalih yang berakidah tauhid yang 
murni. Atas dasar klaim itu, mereka menamakan diri mereka sendiri 
sebagai muwahhidun atau muslimun, dan belakangan menamai diri 
mereka dengan salafi atau salafiyyun.” Terlepas dari perbedaan itu, 
saya lebih memilih istilah “Khawariji-Wahhabi” yakni perpaduan an- 
tara pemikiran Khawarij klasik dan pemikiran Abdul Wahhab. 

Muhammad Ibn Abdul Wahhab berasal dari Najed yang terletak di 
bagian Arab Timur, yang jauh dari pengaruh peradaban modern dan 
masih berperadaban Badui (primitif).” Dia memperoleh ilmu agama 
di bidang akidah dan fikih dari ayahnya sendiri. Didikan orangtua- 
nya berhasil membuat dia menjadi pemikir hebat yang memengaruhi 
sebagian dunia Islam, terutama Arab Saudi. Pemikirannya lahir dan 
berkembang di antara dua kondisi yang melingkupinya. Pertama, mo- 
dernitas telah melanda dunia keilmuan dengan munculnya gagasan 
revolusioner berupa konsep relativitas, subjektivitas keilmuan manu- 
sia, dan munculnya empirisme ilmiah. Modernitas juga menambah 
kompleksitas tatanan sosial dan ekonomi masyarakat dunia. Serbuan 
modernitas dari dunia Barat itu membuat masyarakat tradisional, Is- 
lam khususnya, mengalami guncangan hebat, teralienasi, dan terisolasi 
dari dunia yang bergerak dinamis. Kedua, umat Islam terbiasa melaku- 
kan ritual keagamaan yang tidak ada contohnya dalam kehidupan Na- 
bi Muhammad Saw. tersebut, seperti menjamurnya tradisi bertawasul, 
pemikiran rasional, dan berkembangnya ajaran Syi'ah. 

Umat Islam merespons secara beragam terhadap kondisi pertama. 
Ada yang meresponsnya dengan mengadopsi modernisasi Barat, bah- 
kan sampai melakukan westernisasi, sembari menjauhkan diri dari 
Islam hingga akhirnya muncul Negara Turki modern-sekuler yang 
menggantikan Negara Turki Usmani-Islam.8 Ada yang merespons 
serbuan modernitas itu dalam bentuk memadukan modernisme dan 
Islam dengan menekankan bahwa pemikiran ilmiah dan pemikir- 
an rasional sepenuhnya sesuai dengan etika Islam, kendati mereka 


26 Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi: Oira'ah Tahliliyah, cet. ke-3 (Kairo:Maktabah 
Madbuli, 2008) h. 10-13 

27 Muhammad 'Imarah, Tayyarat al-Fikr al-Islami, h.200 

28 Aksin Wijaya, Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail, (Yogyakarta:Dialektika, 2016), h. 93-94. 


ISLAM KHAWARIJI-WAHHABI 33 2 


menolak nilai-nilai budaya Barat.? Ada juga yang merespons negatif 
modernitas dengan seluruh dimensinya, sembari mengkritik umat Is- 
lam yang meresponsnya secara positif. Di antara yang masuk ke dalam 
kelompok ketiga adalah Abdul Wahhab. Dia mengkritik modernitas 
sebagai thdghut karena lahir dari manusia, dan karena itu dia meng- 
haruskan umat Islam untuk menghindarinya. 

Abdul Wahhab juga merespons kondisi kedua. Dia menilai umat 
Islam melakukan kesalahan besar karena menyimpang dari ajaran Is- 
lam yang murni sebagaimana diajarkan Nabi Muhammad Saw. Hanya 
dengan kembali pada Islam yang murni, mereka akan diterima oleh 
Allah. Tidak sekadar menolak tradisi-tradisi ritual keagamaan di atas, 
Abdul Wahhab juga membenci disiplin keilmuan Islam yang menga- 
jarkan hal-hal yang berbau mistis dan rasional. Dia membenci tasawuf 
lantaran memperkenalkan konsep perantara (tawasul) dan banyak 
tradisi ritual yang dinilai tidak diajarkan oleh Nabi Muhammad Saw., 
sembari menyebut para pelakunya sebagai musyrik, bid'ah, kafir, bah- 
kan lebih jahiliah daripada jahiliah pra-Islam. Dia membenci filsafat 
yang mencanangkan berpikir rasional dalam memahami agama.” 

Begitu juga, dia membenci negara-negara yang mengajarkan di- 
siplin keilmuan Islam yang dia benci itu. Dia membenci Persia karena 
dinilai sebagai tempat lahirnya tasawuf yang mengajarkan hal-hal 
yang berbau bid'ah, syirik, dan nifag yang lalu diimpor oleh dunia Is- 
lam-Arab: membenci Turki karena negara fase terakhir kekhilafahan 
Islam ini dinilai sebagai pengimpor sekularisme Barat modern, dan 
membenci Yunani karena mengajarkan filsafat ke dunia Islam. Dia 
memilih autentisitas Islam daripada kemajuan Islam. Abdul Wahhab 
lantas berjuang untuk membebaskan umat Islam dari tradisi-tradisi 
itu semua yang dinilainya menggerogoti kemurnian Islam tersebut.” 

Dalam perjuangan itu, Abdul Wahhab bekerja sama dengan Raja 
Ibn S2'ud.? Pemikiran tokoh Arab Saudi ini disebarkan melalui Ne- 


gara yang didukung militer, dan pada saat yang sama, kekuasaan Ibn 


29 Khaled Abou El Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, h. 61-63 

30 Ibid., h. 61-62 

31 Ibid., h. 61-62 

32 Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siyast al-Wahhabi, h. 47-54: Abu Salafy, Madzhab Wahhabi: 
Memonopoli Kebenaran dan Keimanan ala Wahhabi (Jakarta: ILYA, 2009), h. 17. 
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Saud mendapat legitimasi teologis dari pemikiran Islam Wahhab. 
Kerja sama keduanya berjalan fluktuatif. Karena pemikirannya yang 
ekstrem dan berusaha menghancurkan situs-situs historis yang dinilai 
membawa kesyirikan seperti kuburan Nabi dan Para Sahabat, Turki 
Usmani menyerang mereka melalui kekuatan militer di bawah pim- 
pinan gubernur Mesir, Muhammad Ali. Untuk menghadapi serangan 
itu, mereka mencari perlindungan pada pemerintah Inggris yang bu- 
kan Negara Islam, bahkan mereka nilai sebagai thaghut." 

Wahhabi menjadi aliran minoritas sepanjang abad ke-20, dan 
baru bangkit menjadi gerakan Islam yang diperhitungkan dunia se- 
jak Negara Arab Saudi, sebagai mitranya, mengalami kebangkitan 
ekonomi berkat ditemukannya sumber finansial minyak yang luar bi- 
asa." Bahkan belakangan muncul gerakan “Wahhabisasi global” yang 
disebarkan melalui penerbitan buku yang diberikan kepada jamaah 
haji, memberikan sumbangan dana pada masjid-masjid, pesantren- 
pesantren, organisasi-organisasi sosial keagamaan, dan mendirikan 
lembaga pendidikan di berbagai negara, termasuk di Indonesia.” 
Gerakan ini mengentakkan dunia Barat dan Islam dengan aksi-aksi 
terorisnya, terutama sejak Usamah bin Laden dan kelompoknya 
menghancurkan WTC Amerika dan berbagai gerakan teroris lainnya 
di berbagai negara, termasuk bom bunuh diri di Bali dan beberapa 
tempat lain di Indonesia. 


Nalar-iIslam Abdul Wahhab 


Abdul Wahhab menulis beberapa karya, dan dari sekian karya- 
nya, yang menjadi basis gerakan Wahhabi's adalah al-Tauhid dan 
Majmuat al-Tauhid, yang menjadi sumber primer tulisan ini.” Nalar 


33 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohammad, (Bandung: Pusaka, 1984), h. 286-294 

34 AliA. Allawi, Krisis Peradaban Islajm, h. 195-201 

35 Kasus di Indonesia akan disajikan pada bagian akhir tulisan ini. 

36 Di antara karya Abdul Wahhab adalah al-Tauhid, al-Ushul al-Tsalathah, Kasyf al-Syubuhat, 
Risalah fi Makna La Ilaha Illa Allah, Risalah fi al-Raddi 'ala al-Rafidhah, al-Risalah al-Tsalithah 
Ji Nawagid al-Islam, Tathhir al-/'tigad, 128 Mas'alah min Masiil al-Jahiliyah, dan al-Risalah al- 
Mufidah. Keseluruhan karyanya yang terwakili dalam karya magnum opusnya yakni, Kitab 
Tauhid dan Majmu'atu al-Tauhid membicarakan tauhid. 

37 Sumber utama dalam membahas pemikiran Abdul Wahhab adalah al-Tauhid dan Majmu'ah 
al-Tauhid, karya dua tokoh yang disatukan, yakni Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wah- 
hab. Majmu'ah al-Tawhid merupakan kumpulan 26 artikel dari Ibn Taimiyah dan Abdullah 
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keislaman Abdul Wahhab, yang mencerminkan nalar tokoh rujukan 
dan peradaban yang membentuknya yakni Khawarij dan ulama Salaf 
al-Shalih, bisa dilihat dari kitab Majmyat al-Tauhid. Di dalam kitab 
primer bagi kaum Wahhabi ini dijelaskan bahwa kewajiban asasi umat 
Islam adalah mempelajari tiga hal, yakni mengetahui Tuhan, agama 
dan nabi: 


“Pertama, jika ditanya tentang siapa tuhanmu, katakanlah bah- 
wa Tuhanku adalah Allah yang mendidikku (mengaturku) me- 
lalui nikmat-Nya dan yang menciptakanku dari tidak ada men- 
jadi ada (OS Maryam (19): 36). Jika ditanya, dengan apa engkau 
mengetahui Tuhanmu? Katakanlah, saya mengetahui Tuhanku 
melalui ayat-ayat-Nya dan makhluk-Nya (OS Fushshilat (41): 
37). Jika ditanya, untuk apa engkau diciptakan oleh Allah, 
katakanlah, Dia menciptakan aku untuk menyembah kepada- 
Nya, taat kepada-Nya, mengikuti perintah-Nya, serta menjauhi 
larangan-Nya (OS al-Dzariyat (51J:56). Begitu seterusnya. Ke- 
dua, jika ditanya, apa agamamu, katakanlah, agamaku adalah Is- 
lam, yakni sikap pasrah dan tunduk kepada Allah (OS Ali Imran 
(3J:19 dan 85). Agama Islam terdiri lima rukun, yakni bersyaha- 
dat kepada Allah dan Rasul-Nya, mendirikan shalat, mengelu- 
arkan zakat, berpuasa Ramadhan, dan berhaji bagi yang mampu 
melaksanakannya. Jika ditanya, apa itu Ihsan, katakanlah, Ihsan 
adalah engkau menyembah Allah seolah-olah engkau melihat- 
Nya, jika pun engkau tidak melihat-Nya, ketahuilah bahwa Dia 
pasti melihat engkau (OS al-Nahl (16): 128). Ketiga, jika dita- 
nya, siapa nabimu, katakanlah, nabiku adalah Muhammad bin 
Abdillah bin Abdul Muthallib bin Hasyim, Hasyim dari Ouraisy, 
Ouraisy dari Kininah, Kininah dari Arab, Arab dari keturunan 
Ismzil, Ism2&'il dari Ibrihim, Ibrahim dari Nuh, Nuh dari Adam, 
Adam dari tanah (OS Ali Imran (3): 59)” 


bin Abdul Wahhab. Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmy'atu al-Tauhid, wa 
Tatsmalu 'ala Sittati wa 'Isyrin Risalah, (Lubnan: Beirut/Dar al-Fikr, 1991), h. 5: Pihak pener- 
bit berkeyakinan bahwa pemikiran keduanya adalah sama. Sumber sekundernya adalah 
kitab Fath al-Majid, syarah Kitab Tauhid karya Abdul al-Wahhab. Syaikh Abdurrahaman bin 
Hasan Ali Syaikh, Fath al-Majid: Sharkhu Kitab al-Tawhid, cet. ke-7 (Lubnan-Beyrut: Dar 
al-Fikr, 1979): dan karya Ahmad al-Kitib, al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi: Oira'ah Tahliliyah, 
(Kairo:Madbili, 2007) 
38 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmu'atu al-Tauhid, h. 12-14 
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Dari nukilan di atas, bisa dipahami dua hal: pertama, metode ber- 


pikir dan metode tafsir: 


1) 


2) 


Abdul Wahhab mengunakan metode berpikir dialektika-dikoto- 
mis yang disampaikan dalam bentuk tanya jawab antara dua orang 
yang terlibat dalam suatu diskusi: “Jika engkau ditanya..., maka 
jawablah.... Metode berpikir dialektika-dikotomis mengandaikan 
adanya dua orang yang beradu argumen untuk mempertahankan 
pendapatnya dalam suatu perdebatan.” Metode berpikir dikoto- 
mis seperti ini tidak menerima jalan tengah. Jika tidak beriman, 
berarti kafir.'' Metode berpikir pendiri Wahhabi seperti itu meng- 
anut prinsip “pendapat saya benar dan tidak mengandung ke- 
mungkinan salah, sedangkan pendapat orang lain salah dan tidak 
mengandung kemungkinan benar” 


Abdul Wahhab menganut prinsip kembali pada al-Guran dan 
hadis dalam memahami Islam. Kembali pada kedua sumber 
Islam ini bisa menggunakan metode tafsir rasional seperti yang 
dilakukan Mu'tazilah, dan bisa menggunakan metode tafsir li- 
teral. Karena memusuhi Yunani yang menjadi pusat filsafat, dan 
Mu'tazilah yang mengajukan metode berpikir rasional dalam me- 
mahami al-Ouran, dia memilih menggunakan tafsir literal dalam 
upaya kembali pada al-Gur'an dan hadis. Selain itu, dia juga tidak 
mengaitkan al-Ouran dan hadis itu dengan konteksnya, baik kon- 
teks mikro seperti asbab nuzul dan asbab wuriid, maupun konteks 
makro seperti kondisi Makkah dan Madinah.” 


39 


40 
41 


42 


Ada beberapa metode berpikir, di antaranya metode berpikir demonstratif, dialektika, 
retorika, sophistik, dan poetika. Lihat, Ibnu Rushd, Talkhish Kitab Aristu ff alJadal, h. 
5-6: Aksin Wijaya, Teori Interpretasi al-Our'an Ibnu Rusyd: Kritik Hermeneutis-Ideologis, 
(Yogyakarta:LKiS, 2009) 

Khaled Abou el Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, h. 65-65 

Abu Zahrah, Tarikh Madz@hib al-Islamiyah, h. 221: Prinsip berpikir Wahhab ini berbeda 
dengan prinsip berpikir para fukaha mutlak. Imam Abu Hanifah misalnya berprinsip “inilah 
pendapat kami, tetapi jika ada pendapat yang lebih baik dari pendapat kami, itulah yang 
kami ikuti". Imam Maliki berprinsip “pendapat setiap orang pada hakikatnya boleh diambil, 
sebagaimana juga boleh ditinggalkan, kecuali pendapat manusia Maksum seperti Nabi Mu- 
hammad”. Imam Syaf''i berprinsip “pendapatku benar tetapi mengandung kemungkinan 
salah, dan pendapat orang lain salah tetapi mengandung kemungkinan benar”. Yusuf Oard- 
lawi dan Ahmad al-'Asal, al-Islam Baina Syubuhiat al-Dfalin wa Akadhib al-Muftarin, (Kuwait: 
Maktabah al-Satar, tt.) h. 67-68 

Menurut Asymawiy, model tafsir seperti ini mudah terjebak pada penyelewengan makna- 
makna al-Our'an, salah satunya ketika menafsirkan ayat la hukma illa lillah yang terdapat 
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Langkah-langkah penafsiran Abdul Wahhab terhadap al-Guran 
adalah: menampilkan ayat-ayat al-Guran sesuai tema, diperkuat de- 
ngan dalil-dalil hadis, lalu diberi catatan ringkas tentang maksud 
ayat-ayat al-Guran dan hadis tadi. Kendati dilihat dari segi tema-tema 
bahasannya yang fokus pada persoalan tauhid menggunakan kategori 
tafsir maudhu'i (tematik), penafsirannya sama sekali tidak memberi 
kesempatan bagi akal untuk menggali makna lebih jauh dari pesan teo- 
retis al-Guran yang sejatinya menjadi tujuan utama tafsir maudhir'i. 
Karena itu, menurut Asymawi, terjadi penyelewengan makna-makna 
al-Ouran, salah satunya ketika menafsirkan ayat Id hukma illa lillah 
(OS Yusuf (12):40), dan (OS al-Maidah (5J: 44, 45 dan 47) yang selama 
ini menjadi pijakan berpikir literalis-takfirinya.” 

Kedua, nalar Islam. Abdul Wahhab menggunakan hadis Nabi se- 
bagai pijakan dalam menjabarkan nalar keislamannya. Hadis Nabi 
yang populer tentang masalah ini, yang juga biasa digunakan oleh para 
pemikir Sunni, mengisahkan dialog antara Nabi Muhammad Saw. dan 
sosok manusia berjubah putih ketika sang Nabi sedang berdakwah di 
hadapan sahabat-sahabatnya: 


“Suatu ketika, Nabi Muhammad Saw. duduk bersama para 
sahabatnya. Tiba-tiba datang seorang berbaju putih dan ber- 
tanya: “Wahai Muhammad, kabarkan kepadaku tentang Islam. 
Muhammad menjawab: “Islam adalah hendaknya engkau ber- 
saksi bahwa tidak ada Tuhan selain Allah dan bahwa Muham- 
mad adalah utusan Allah, mendirikan shalat, mengeluarkan 
zakat, berpuasa Ramadhan, dan melaksanakan ibadah haji, jika 
engkau mampu menjalaninya.” Orang itu menjawab: “Engkau 
benar” Kami heran, dia bertanya lalu membenarkannya. Lalu 
dia bertanya lagi: “Kabarkan kepadaku tentang iman. Nabi 
menjawab: “Hendaknya engkau percaya kepada Allah, Malai- 
kat-Nya, kitab-kitab-Nya, para nabi dan rasul-Nya, Hari Akhir, 
serta percaya pada gadha dan gadar baik dan buruk-Nya. Dia 


dalam beberapa ayat al-Our'an (OS Yusuf (121: 40) dan (al-Maidah Isl: 44, 45 dan 47). Mu- 
hammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 95-98 

43 Lihat Muhammad Bagir al-Shadr, al-Madrasatuh al-Our'an: Yahtawi al 'ala Tafsir al-Maudhu'i 
fi al-Our'an, wa Bukhots fi Ulim al-Our'an, wa Magalat al-Our'aniyah, (al-Muktamar al- 
“Alami li al-Imam al-Syahid al-Shadr, Amanah al-Hay'ah al-'Ilmiyyah, ttp), h. 20-42 

44 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 95-98 
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menjawab, engkau benar” Lalu dia bertanya lagi: “Kabarkan 
kepadaku tentang ihsan. Nabi menjawab: “Hendaknya engkau 
menyembah Allah seolah-olah engkau melihat-Nya, dan jika 
engkau tidak melihatnya, yakinlah bahwa Dia melihat eng- 
kau...” Nabi berkata kepada para sahabatnya: “Ini adalah Jibril 


yang datang mengajari agama kepada kalian semua.” 


Abdul Wahhab menyinggung istilah islam, iman, dan ihsan yang 
menjadi landasan asasi Islam Sunni, tetapi tidak memberi porsi ba- 
hasan yang seimbang pada ketiganya. Dia menghabiskan energinya 
untuk membahas konsep iman (tauhid) yang dia nilai sebagai haki- 
kat Islam." Dia membagi tauhid menjadi tiga, yakni tauhid ulihiyah, 
rubilbiyah, serta asma' dan shifat.” Dari tiga bagian tauhid yang diru- 
muskannya itu, dia lebih menekankan tauhid uluhiyah dan menjadi- 
kannya sebagai ukuran keberislaman seseorang," sembari menomor- 
duakan, jika tidak mengabaikan, dua bagian tauhid lainnya. Dua ba- 
gian tauhid lainnya tidak dianggap sebagai bagian esensial dari Islam. 
Tauhid ulihiyah-lah yang menjadi esensi Islam. Pendapatnya itu 
didasarkan pada pengalaman Nabi Muhammad Saw. yang tetap me- 
merangi orang-orang musyrik Arab. Kendati orang-orang Arab pada 
zaman Nabi Muhammad Saw. meyakini keberadaan dan kekuasaan 
Allah dalam menciptakan alam ini, tauhid rububiyah itu dinilai tidak 
menjadi ukuran keberislaman seseorang. Karena itu, keyakinannya itu 
tidak menyelamatkan mereka dari serangan Nabi Muhammad Saw. 
Itu artinya, mereka belum memenuhi syarat untuk menjadi Muslim 
sebagaimana diajarkan oleh Nabi Muhammad.” 

Jadi, hakikat tauhid dalam pandangan Abdul Wahhab adalah 
ulahiyah yang merupakan esensi dalam beribadah, sedangkan tauhid 


45 Imam Muslim, Shahih Muslim bi Syarkhi al-Nawawi, h. 181-182: Al-Syahrasyani, al-Milal wa 
al-Nihal, (Kairo: tp, 1961), h. 40. 

46 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmi'atu al-Tauhid, h. 5: Muhammad Syah- 
ror, al-Din wa al-Sulthah, h. 72 

47 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmu'atu al-Tauhid, h. 5 

48 Muhammad bin Abdul Wahhab, Kitab al-Tauhid alladzi huwa Haggullah 'ala al-'Abdi, (Liba- 
non-Beirut:Dar al-'Arabi,1969), h. 7 

49 Istilah ulihiyah biasanya dipahami sebagai keyakinan bahwa hanya Allah yang mencipta 
alam ini. Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi: Oir@'ah Tahliliyah, (Kairo:Madbili, 
2008), h. 15-18: Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 72-73 
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dalam beribadah merupakan hakikat Islam.” Seseorang yang belum 

bertauhid dalam beribadah tidak disebut beribadah, dan karena itu 

dia belum menjadi seorang Muslim sejati (Islam hakiki). Tauhid iba- 
dah ini dia nilai sebagai esensi semua agama yang dibawa nabi-nabi 

Allah (OS al-Nisa (4J:163).' Sejalan dengan pemahamannya itu, dia 

pun membahas hal-hal yang merusak tauhid uliihiyah, yang membuat 

seseorang keluar dari Islam dan menjadi musyrik, kafir, dan munafik. 

Tiap-tiap unsur itu mempunyai unsur-unsur yang lebih kecil lagi. 
Pertama, Abdul Wahhab membagi syirik menjadi tiga kategori: 

(1) syirik besar (OS al-Nisa' (4J: 1160 dan OS al-Ma'idah 5): 72). Syirik 
besar terbagi menjadi empat bagian lagi: syirik dakwah (OS al- 
Ankabut (29): 65): syirik niat, kehendak, dan tujuan (OS Hud (11): 
15-16): syirik taat (OS al-Taubah |9|: 31), dan syirik cinta (mahab- 
bah) (OS al-Bagarah (2J:165). 

(2) Syirik kecil seperti riya” (OS al-Kahfi (18):110). 

(3) Syirik samar (khafi) yang diambil dari hadis Nabi, “Ada syirik pada 
umat ini yang lebih tersembunyi daripada merayapnya semut hi- 
tam yang berjalan di atas batu hitam pada malam gelap gulita." 
Kedua, Abdul Wahhab membagi kafir menjadi dua kategori: 

(1) kafir yang membuat seseorang keluar dari agama Islam. Kafir ka- 

tegori ini terbagi menjadi lima bagian lagi, yakni dusta (kufr takdzib), 

sombong (kufr istikbar), ragu-ragu (kufr syakk), berpaling (kufr i'rad), 
dan nifag (kufr nifag). (2) kafir kecil yang tidak membuat seseorang 
keluar dari agama Islam, yakni kufur nikmat. 

Ketiga, nifag dibagi lagi menjadi dua kategori: (1) nifag itigadi 
(nifag dari segi keyakinan) dan (2) nifag amali (nifag dari segi amal 
perbuatan). Yang pertama terdiri dari enam macam, yang kedua ter- 
diri dari tiga macam.” 

Selain membagi dan merinci tauhid, Abdul Wahhab mempunyai 
teori khas tentang makna tauhid. Dia memaknai tauhid tidak hanya 


50 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmi'atu al-Tauhid, h. 5: Muhammad 
Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h. 72: Menurut Ibn Oayyim, tauhid itu ada dua: (1) tauhid 
menyangkut pengetahuan (ma'rifah) dan tauhid menyangkut penetapan keesaan Allah (its- 
bat), yakni tauhid rububiyah, asma' dan sifat: (2) tauhid menyangkut permohonan (thalab) 
dan tujuan (al-gashdu), yakni tauhid al-ilahiyah dan ibadah. Syaikh Abdurrahman bin Hasan, 
Fathu al-Majid: Syarkhu Kitab al-Tauhid, cet. ke-7 (Libanon-Beyrut: Dar al-Fikr, 1979), h. 14 

51 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmy'atu al-Tauhid, h. 119-120 

52 Ibid., h. 6-7 
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berkaitan dengan keyakinan hati, tetapi juga harus mengucapkan- 
nya dengan lisan dan mengamalkannya dalam kehidupan sehari- 
hari. Jika salah satunya hilang, seseorang tidak bisa disebut Muslim. 
Bahkan, jika dia mengetahui konsep tauhid, tetapi tidak mengamal- 
kannya dalam kehidupan sehari-hari, dia disebut sebagai orang kafir 
yang inkar seperti halnya Firaun dan Iblis. Karena itu, mengafirkan 
dan memusuhi orang lain di luar kelompoknya dipandang sebagai 
keharusan agar dia menjadi Muslim sejati. Bahkan, beribadah kepada 
Allah dinilai oleh Abdul Wahhab tidak akan berhasil meraih ridha 
Allah tanpa dibarengi tindakan pengafiran terhadap thaghut. Thaghut 
adalah segala sesembahan selain Allah,” baik itu berupa patung, to- 
koh, atau pemikiran seseorang. Islam seseorang tidak ada artinya ken- 
dati dia bertauhid kepada Allah dan meninggalkan syirik jikalau tidak 
disertai dengan memusuhi orang-orang musyrik dan menampakkan 
secara jelas permusuhannya terhadap mereka.” 


Al-Hakimiyyah Al-llahiyah Al-Su'udiyah 


DENGAN menempatkan tauhid uluihiyah sebagai titik sentral Islam, 
tidak berarti Abdul Wahhab menafikan tauhid rububiyah. Tauhid 
rububiyah menurutnya harus menempel pada tauhid uluhiyah. Di an- 
tara unsur tauhid rububiyah adalah keharusan berdirinya pemerin- 
tahan Tuhan (al-hukimah al-ilahiyah) yang didasarkan pada doktrin 
Khawarij klasik yang terkenal yakni, Ia hukma illa lillah.” Doktrin itu 
bermakna bahwa hanya Tuhan yang berkuasa atas alam ini karena Dia 
adalah Pencipta satu-satunya. Sejalan dengan kemahakuasaan-Nya 
itu, hanya Tuhan yang berhak menentukan sistem atau aturan hukum 
di dunia ini yang disebut hukum Ilahi, termasuk dalam dunia poli- 
tik (pemerintahan). Hukum buatan manusia dia sebut thdghut. De- 
mokrasi, sekularisme, dan nasionalisme adalah pemerintahan yang 
dibuat oleh manusia (al-hdkimiyyah al-basyariyah) yang bertentangan 


53 Muhammad bin Abdu Wahhab, Kasyf al-Syubuhat, Nushira Dhimna Mausi'ah Mv'afatuhu, 
(al-Markaz al-Islami bi Mishra, tt.) h. 179: Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 72 

54 Abdullah bin Abdul Wahhab, Kitab al-Tauhid, h.7-8 

55 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmu'atu al-Tauhid,h. 21 

56 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim al-Islam, h. 88-91 
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dengan pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyyah al-ilahiyah). Dia menyi- 
fati pemerintahan manusia sebagai thaghut, dan umat islam tidak boleh 
mengikuti thdghut, baik itu berupa sistem pemerintahan demokrasi, 
pola pikir sekularisme, dan ideologi nasionalisme. Sebagai makhluk- 
Nya, hukum Tuhan—bukan hukum buatan manusia—menurut Abdul 
Wahhab, harus diterapkan dalam kehidupan manusia,.” 

Abdul Wahhab lantas menawarkan nasionalisme Islam, yakni 
suatu paham bahwa yang menjadi pijakan nasionalisme umat Islam 
sejatinya adalah agama Islam, bukan etnis atau wilayah politik seba- 
gaimana berkembang dalam pola negara modern sekarang ini. De- 
ngan demikian, dia melihat orang lain bukan berdasarkan etnis dan 
kewarganegaraannya, melainkan berdasarkan agamanya, lebih sempit 
lagi, paham keagamaan yang mereka anut sebagaimana disinggung di 
depan. Dia tidak hanya mengambil posisi berlawanan dengan nasio- 
nalisme yang berkembang selama ini, tetapi juga memusuhi negara- 
nya, kepala negaranya, menolak persaudaraan kewarganegaraan 
(ukhuwah wathaniyah), dan sistem yang berlaku di dalamnya.” 

Kendati demikian, tokoh Wahhabi ini tidak menawarkan teori dan 
bentuk pemerintahan tersendiri yang menjadi ciri khas pemerintahan 
Islam, misalnya khilafah islamiyah, negara Islam, atau pemerintahan 
Tuhan (al-hukumah al-ilahiyah) sebagaimana dengan lantang disua- 
rakan gerakan islamis, sehingga dia tidak sibuk memperjuangkan ber- 
dirinya negara atau pemerintahan tertentu dan menjadikannya sebagai 
sarana dalam mendakwahkan paham keislamannya. Dia hanya meng- 
anut doktrin al-hdkimiyyah al-ilahiyah, bukan bentuknya. Karena 
itu, dia memilih bekerja sama dengan pemerintahan yang sudah ada 
kala itu yang dipimpin Ibn Saud, penguasa Arabia yang biasa meng- 
gunakan kekuatan militer dalam menjalankan pemerintahannya, se- 
hingga sistem dan bentuk pemerintahan yang direstuinya bisa disebut 
al-hakimiyyah al-ilahiyah al-Su'udiyah. Untuk memperkuat posisinya 
di hadapan penguasa Arabia itu, Abdul Wahhab menawarkan konsep 
ketaatan mutlak masyarakat pada penguasa, menolak musyawarah, 
dan melarang mereka keluar dari suatu negara. Orang yang tidak taat 


57 Ibid., h. 91-93 
58 Ibid., h. 87-88 
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pada penguasa dan keluar dari Negara yang menjadi mitranya, dinilai 
kafir dan wajib diperangi.” 


Jihad Fi Sabilillah 


SEJALAN dengan restunya terhadap bentuk pemerintahan al-hi- 
kimiyyah al-ilahiyah al-Su'udiyah, yang bisa dimaknai bahwa peme- 
rintahan pimpinan Ibn Saud itu merupakan bentuk pemerintahan 
Islam yang direstui Tuhan, Abdul Wahhab lalu membicarakan ma- 
syarakat, sembari membaginya menjadi dua kelompok utama dengan 
paham tauhid uluhiyah-nya sebagai ukuran perbedaannya. Pertama, 
masyarakat muwahhidun, yakni masyarakat yang bertauhid ulihi- 
yah. Karena esensi dari Islam adalah tauhid dan esensi tauhid adalah 
ibadah, masyarakat muwahhidun harus menerapkan tauhid tersebut 
dalam kehidupan sehari-hari, baik individual maupun masyarakat. 
Kedua, masyarakat musyrikin, yakni masyarakat yang menyekutukan 
Allah di bidang uluhiyah, kendati mereka bertauhid rububiyah serta 
asma dan shifat. 

Kedua kelompok masyarakat itu harus dipisah. Kelompok yang 
pertama diminta hijrah dan hidup di wilayah khusus yang diberi 
nama dar al-Islam. Sebaliknya, kelompok kedua dimasukkan ke wi- 
layah khusus lainnya yang diberi nama dar al-harbi. Masyarakat mu- 
wahhidun bahkan diperintahkan untuk memerangi dan mengusir 
masyarakat musyrikun dari Kota Makkah, tempat Abdul Wahhab 
hidup, yang disebut dar al-Islam, dengan menggunakan jihad fi 
sabilillah." Harapannya, agar agama Islam yang dia yakini menjadi 
tegak di bumi Allah ini, dan orang-orang non-Muslim yang menjadi 
musuh-musuh Allah dihancurkan dari muka bumi ini. 

Abdul Wahhab juga tidak menawarkan konsep tertentu tentang 
jihad fi sabilillah yang dijadikan simbol kebolehan melakukan ke- 
kerasan terhadap pihak lain yang sesat. Pemikirannya tentang jihad fi 
sabilillah merupakan implikasi dari nalar keislamannya yang teologi- 
sentris (tauhid uluhiyah), dan lebih menekankan nahi mungkar dari- 
59 Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siydsfal-Wahhabi, h.-72-75 


60 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, Majmi'atu al-Tauhid, h. 48: Ahmad al-Katib, 
al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi, h. 47-49 
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pada amar mar'ruf. Di sisi lain, dia melihat dunia saat ini sedang di- 
kuasai oleh manusia yang menyembah thdghut, bahkan lebih jahiliah 
daripada jahiliah pra-Islam lantaran mereka melakukan praktik ritual 
keislaman yang tidak ada contohnya pada zaman Nabi. 

Atas dasar itu, Abdul Wahhab mengajukan dua strategi dalam 
menyebarkan Islam dan menghancurkan berbagai hal yang berbau 
syirik, thaghut, jahiliah dan sebagainya, yakni melalui dakwah dan 
gerakan. Jika dakwah tidak berhasil, baru dia mengajukan proposal 
gerakan revolusioner demi menegakkan, meninggikan, memuliakan, 
dan menghadirkan kembali agama Tuhan yang dieksplisitkan dalam 
bentuk pemerintahan Tuhan dengan menjadikan jihad fi sabilillah 
sebagai ideologi gerakan revolusionernya. Untuk meyakinkan penga- 
nutnya, dia menegaskan bahwa sebagai ajaran yang direstui Tuhan, 
mati terbunuh dalam jihad fi sabilillah adalah mati syahid. Seseorang 
yang mati syahid mendapat tempat khusus di sisi Allah.) 
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ISLAM ISLAMISME 


ika nalar keislaman literalisme-takfirisme disimbolkan 
Jasa Khawarij klasik, nalar keislaman yang memoliti- 
sasi agama disimbolkan pada Mw'awiyah. Mwawiyah dinilai 
melakukan politisasi agama karena memanfaatkan al-Ouran 
dengan meletakkannya di ujung tombak sebagai strategi 
menghentikan peperangan atau gencatan senjata (tahkim) 
ketika merasa kalah melawan kubu Ali bin Abi Thalib, yang 
sedang berkuasa menjadi khalifah keempat.' Setelah melaku- 
kan diskusi dan lobi-lobi politik pascagencatan senjata (tah- 
kim) antara kedua kubu dengan wakilnya masing-masing, 
Muawiyah pada akhirnya keluar sebagai pemenangnya dan 
menjadi pemimpin sebagai pengganti Ali bin Abi Thalib. 
Selama memimpin, Muawiyah mendirikan dinasti baru 
bernama Bani Umayyah. Berbagai cara dia gunakan untuk 


1  Nasr Hamid Abu Zayd, al-Tajdid wa al-Tahrim wa al-Takwil bayna al-Marifah al- 
'Ilmiyah wa al-Khawf min al-Takfir, (Libanon-Beyrut: Markaz Thagafi al-'Arabi, 
2010) h. 202-205. 
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mempertahankan kekuasaan dinastinya, termasuk menggunakan ke- 
kerasan dan memolitisasi agama. Atas nama kehendak mutlak Tuhan 
(jabariyah), Mwawiyah menggunakan kekerasan untuk menghabisi 
lawan-lawan politiknya, terutama yang berada di barisan Ali bin Abi 
Thalib? Mwawiyah melontarkan pernyataan bahwa “seandainya Tu- 
hanku tidak melihat diriku mampu memegang tampuk kekuasaan, 
tentu Dia tidak akan membiarkanku memegang tampuk kekuasaan 
itu. Seandainya Dia tidak menyukainya, tentu Dia akan mengubah- 
nya. Menurut tafsir Said Agil Siroj, di dalam benak Mu'awiyah mung- 
kin muncul pikiran bahwa, “kalau Allah tidak ridha kepadaku, tidak 
mungkin aku akan menjadi khalifah. Kalau Allah benci kepadaku se- 
bagai khalifah, niscaya Allah akan menggantikanku dengan orang lain. 
Nyatanya, saya berkuasa dan Ali kalah. Itu semua sudah merupakan 
ridha Allah” Dengan kata lain, menurut Said Agil, karena hingga saat 
itu Mwawiyah masih tetap berkuasa, itu berarti Tuhan masih merestui 
dan meridhai dirinya untuk tetap berkuasa.” 

Apa yang dilakukan Mwawiyah ini bisa disebut sebagai bentuk 
politisasi agama atau agamaisasi politik karena dia memperalat agama 
(al-Guran dan doktrin teologi jabariyah) sebagai justifikasi dalam 
meraih dan mempertahankan kekuasaannya.' Semangat politisasi 
agama yang pada gilirannya mengabsahkan penggunaan kekerasan 
atas nama agama dan Tuhan juga muncul pada era kontemporer yang 
disebut dengan istilah islamisme,? kendati tidak setiap islamisme pasti 


2  Khairudin Yujah Sawiy, Perebutan Kekuasaan Khalifah: Menyingkap Dinamika dan Sejarah 
Politik Kaum Sunni, terj. Asmuni, M. dan Imam Muttagien, (Yogyakarta: Safiria Insania 
Press, 2005), h. 1-43 

3 Said Agil Siroj, “Rekonstruksi Aswaja Sebagai Etika Sosial:Akar-akar Moderasi Nahdlatul 
Ulama dalam Musthafa Bisri (sambutan), Islam Nusantara, cet. ke-3 (Bandung:Mizan, 
2016), h. 143-144 

4 Muhammad Syahrir, Tirani Islam: Geneologi Masyarakat dan Negara, terj. Saifuddin Zuhri 
Oudsy (Yogyakarta: LKiS, 2003) h. 6: Muhammad 'Abid al-Jabiri, Post-Tradisionalisme Islam, 
terj. Ahmad Baso, (Yogyakarta: LKiS, 2000), h. 51-53: Said Agil Siroj, Aswaja dalam Lintasan 
Sejarah, (Yogyakarta: LKPSM, 1998), h. 47: Aksin Wijaya, Menusantarakan Islam: Menelusuri 
Jejak Pergumulan Islam yang tak Kunjung Usai di Nusantara, cet. ke-3, (Yogyakarta: Nadi 
Pustaka, 2015), h. 31-32: lihat juga, Said Agil Siroj, “Rekonstruksi Aswaja Sebagai Etika So- 
sial: Akar-Akar Teologi Moderasi Nahdlatul Ulama", dalam Ahmad Sahal dan Munawir Aziz 
(editor), Islam Nusantara: dari Ushul Figh hingga Paham Kebangsaan, cet. ke-3 (Bandung: 
Mizan, 2016), h. 142-144 

5 Ulasan lengkap tentang Islamisme, lihat Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah: 
Pengaruh Radikalisme Timur Tengah di Indonesia, terj. Akh. Muzakki, Bandung: Mizan, 2007): 
Bassam Tibi, Islam dan Islamisme, terj. al-Fathri Adlin, (Bandung: Mizan, 2016) 
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melahirkan kekerasan. Islam dan islamisme sebenarnya sebagai dua 
hal yang berbeda, tetapi kelompok yang disebut islamis menolak pem- 
bedaan dan penamaan tersebut, sembari menganggap dirinya sebagai 
penganut Islam yang sebenarnya. Islam adalah agama yang turun dari 
Tuhan kepada Nabi Muhammad Saw., terkadang bersifat langsung 
dan terkadang melalui Malaikat Jibril yang belum bercampur dengan 
penafsiran manusia, sedang islamisme adalah Islam yang ditarik ke 
ranah politik dalam bentuk mengagamaisasi politik atau politik yang 
diagamaisasi. Jargon yang terkenal dalam islamisme adalah menyatu- 
nya agama dan negara (al-din wa al-daulah)' 

Agamaisasi politik kelompok islamis bermaksud mempromosikan 
suatu tatanan politik yang dipercaya beremanasi dari kehendak Allah, 
dan bukan berdasarkan kedaulatan rakyat. Islam sendiri sebenarnya ti- 
dak melakukan hal seperti ini. Secara etis, Islam memang berhubung- 
an dengan nilai-nilai politik, tetapi tidak berhubungan dengan tata 
pemerintahan khusus, misalnya pemerintahan Tuhan yang didasar- 
kan pada jargon menyatunya agama dan negara. Karena itu, islamisme 
bukanlah sebuah kebangkitan kembali Islam, melainkan suatu sikap 
yang berusaha membawa dan menarik agama ke dalam ranah politik 
dan merekonstruksi Islam yang tidak sesuai dengan warisan sejarah- 
nya yang secara politik pernah berjaya di masa lalu." 

Bahkan terkadang, makna islamisme lebih dari sekadar bermuat- 
an politik. Islamisme dipahami sebagai gerakan yang memahami Is- 
lam sebagai ideologi. Para islamis memahami Islam sebagai ajaran 
yang mencakup segala dimensi kehidupan, dan Islam harus menen- 
tukan segala bidang kehidupan tersebut, baik berkaitan dengan peme- 
rintahan, pendidikan, sistem hukum, kebudayaan, maupun ekonomi. 
Dengan demikian, islamisme lebih merupakan upaya untuk menegas- 
kan kembali pesan-pesan ideologis para pendukung islamisme, baik 
berkaitan dengan sistem politik, sistem pendidikan, sistem hukum, 
kebudayaan, dan ekonomi yang mereka klaim sebagai watak inheren 


6 Bassam Tibi, Islam dan Islamisme, h. 6:Menurut Asymawi, seseorang atau kelompok yang 
mengagamaisasi politik atau memolitisasi agama adalah orang bodoh. Muhammad Sa'id 
al-Asymawi, al-Islam al-Siyasi, cet. ke 5 (Libanon-Beyrut:al-Intishar al-'Arabi, 2004), h. 27 

7 BassamTibi, Islam dan Islamisme, h. 4, dan 43 

8 Ibid., h.1, dan 43-44 
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dari Islam itu sendiri, dan bukan merupakan perluasan dari agama ke 
ranah politik.” Sebab, bagi mereka, Islam tidak sekadar sebuah sistem 
yang bersifat teoretis, tetapi juga harus diimplementasikan ke dunia 
nyata, terutama dalam bentuk pendirian negara berbasis Islam." 

Sejalan dengan prinsip ajaran itu, mereka pun menghendaki Islam 
politik yang mereka tawarkan itu menginternasional, mengglobal, dan 
tidak dibatasi oleh wilayah geografis tertentu. Sebab, menurut mere- 
ka, Islam hadir untuk seluruh kehidupan manusia, baik di masa lalu 
maupun masa sekarang, di Arab maupun di luar Arab."' Dalam bahasa 
Bassam Tibi, para islamis mengubah universalisme Islam menjadi in- 
ternasionalisme politik yang berusaha menggantikan tatanan sekuler 
yang ada pada negara-bangsa yang berdaulat dengan satu Islam. Dari 
sisi ini bisa dikatakan, islamisme serupa dengan komunisme yang 
berusaha menginternasionalisasi ajaran komunis.” 

Di antara tokoh yang oleh para analis gerakan Islam dianggap me- 
wakili gerakan islamisme adalah Abu al-A'la al-Maududi dan Sayyid 
Outb." Sajian berikut akan menganalisis nalar keislaman yang digu- 
nakan kedua tokoh yang menjadi inspirator dan simbol gerakan is- 
lamisme itu dengan mengacu pada tiga unsur asasi sebagaimana di- 
singgung di depan, yakni nalar Islam yang digunakannya, konsepnya 
tentang al-hakimiyyah, dan jihad fi sabilillah. 


ISLAMISME AL-MAUDUDI 


DI ERA Abul Ala al-Maududi, India sedang mengalami gejolak luar 
biasa yang melibatkan kelompok yang menghendaki India menjadi 
negara yang berbasis Hindu dengan kelompok yang menghendaki 


9g Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah, h. 27 

10 Ibid., h. 27-28 

11 Bagi mereka, Islam tidak sekadar sebagai sebuah sistem yang bersifat teoretis, tetapi ju- 
ga harus diimplementasikan dalam kenyataan praksis terutama dalam bentuk pendirian 
Negara yang berbasis Islam. Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah, h. 27-28 

12 BassamTibi, Islam dan Islamisme, h. 44 

13 Khaled Abou El Fadl memasukkan kedua tokoh ini ke kelompok puritan salafi, bahkan 
pada tingkat tertentu, terutama al-Maududi, juga disebut sebagai salafi dan wahabi. Pada 
awalnya, Outb merupakan sosok pemikir moderat hingga dia dijebloskan ke penjara oleh 
pemerintahan Gamal Abdun Nasser di Mesir. Sejak itu, tokoh ini berubah haluan menjadi 
pemikir ekstrem. Khaled Abou El Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, h. 9g-103 
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munculnya negara Islam yang terpisah dari India. Kala itu, ada tiga 
tokoh utama politikus terkenal yang berada di partai terbesar di India, 
yakni Partai Kongres Nasional India. Mereka adalah Ghandi, Nehru, 
dan Muhammad Maulana Asad yang menghendaki India bersatu, ti- 
dak ada dikotomi antara umat Hindu dan Muslim, dan tetap hidup 
di bawah naungan satu Negara India, tanpa pembagian wilayah. Di 
sisi lain, muncul dua tokoh utama yang menghendaki berdirinya 
Negara Islam yang terpisah dari wilayah India, yakni Muhammad Ali 
Jinnah dan Muhammad Igbal yang tergabung dalam partai Rabithah 
Islamiyah. Muhammad Ali Jinnah menjadi pemimpin partai Rabithah 
Islamiyah, dan Muhammad Igbal menjadi intelektual-spiritual yang 
menjadi inspirator gagasan. Dari tarik-menarik itu, lahirlah Negara 
Islam Pakistan. Tentu saja keberhasilan itu harus dibayar mahal me- 
lalui pertumpahan darah antara dua kubu tersebut, karena masing- 
masing umat yang berada di wilayah yang dihuni mayoritas umat ter- 
tentu harus pindah ke wilayah lainnya. Misalnya, umat Islam harus 
pindah dari wilayah Punjab Timur yang dikuasai mayoritas penganut 
Hindu, dan begitu juga penganut agama Hindu harus pindah dari 
Punjab Barat yang dikuasai mayoritas Muslim." 

Sejak itu, terbentuklah negara sendiri yang terpisah dari India, yang 
bernama Negara Islam Pakistan di bawah kepemimpinan Muhammad 
Ali Jinnah. Kendati dia mendapat dukungan penuh dari masyarakat, 
belakangan muncul perselisihan dan konflik internal di tubuh peme- 
rintahannya. Sebab, watak asli Muhammad Ali Jinnah, yakni sekuler 
dan rakus yang menyimpang dari syariat yang sejak awal dia suarakan 
atas nama berdirinya Negara Islam, mulai terlihat. Dalam situasi dan 
kondisi seperti inilah, muncul Abu al-A'la al-Maududi. Dia lahir pada 
1903 di Kota Aurangabad, wilayah Haidarabad, India, dan meninggal 
pada 1979 di Amerika. Ayahnya tidak mau memasukkan al-Maudu- 
di ke sekolah-sekolah di India kala itu yang didirikan oleh kolonia- 
lis Inggris. Dia memutuskan mengajarinya sendiri. Tampaknya tidak 
sia-sia orangtuanya mengajari al-Maududi, karena dia ternyata tidak 


14 Jamal al-Banna, al-Islam: Dinun wa Umatun, wa laytsa Dinan wa Daulatan, (Kairo: Dar al- 
Shurig, 2008), h. 265-266: Yusril Ihza Mahendra, Modernisme dan Fundamentalisme dalam 
Politik Islam: Perbandingan Parta Masyumi (Indonesia) dan Partai Jama'at Islami (Pakistan) 
(Jakarta: Paramadina, 1999), h. 86-87 
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hanya menjadi pemimpin besar sebagai pendiri dan pemimpin par- 
tai Jamaah Islamiyah, tetapi juga menjadi intelektual produktif yang 
menginspirasi dan menjadi simbol gerakan Islam politik. 

Al-Maududi menilai bahwa Negara Islam Pakistan yang ada saat 
itu hanyalah namanya saja yang Islam, sedangkan dasar-dasar Islam 
yang sebenarnya tidak ada sama sekali, karena partai Rdbithah Islami- 
yah yang berkuasa saat itu berwatak dan berbudaya Eropa yang seku- 
ler. Selain itu, para pemimpin kala itu berperilaku seperti seorang raja 
yang senang menumpuk harta, hidup mewah, dan membangun ista- 
na-istana megah." Sebagai respons terhadap kondisi itu, al-Maududi 
mulai menuangkan gagasan-gagasannya melalui majalah independen 
yang terbit bulanan yang dia dirikan, Tarjuman al-Guran pada 1923, 
dan kemudian berhasil mendirikan partai politik pada 21 Agustus 
1941, bernama Jamdah Islamiyah." 

Partai Jamdah Islamiyah menempati suatu desa yang secara eksklu- 
sif hanya dihuni oleh para jamaahnya. Mereka menerapkan etika yang 
ketat, mengikuti ajaran agama yang kaku, memelihara jenggot, me- 
misahkan diri dari komunitas lain yang tidak sejalan dengan ideologi 
mereka. Sebagai eksesnya, tidak jarang seorang anak secara tega bisa 
memukul orangtuanya dengan alasan mereka sudah berperilaku ja- 
hiliah. Karena itu, anggota Jamaah Islamiyah banyak menghadapi 
tantangan dan penolakan dari masyarakat. Orang-orang tua yang 
sudah diperlakukan secara tidak manusiawi kemudian mengusir 
anak-anak mereka dari rumah, tidak memberi mereka warisan, dan 
melarang perkawinan anak-anak mereka dengan anggota Jamdah Is- 
lamiyah. Setelah beberapa tahun menjadi pemimpin partai tersebut, 
al-Maududi mengundurkan diri dan memutuskan menjadi penulis. 
Dia mengharapkan, Jamdah Islamiyah mampu menampilkan Islam 
yang sebenarnya, bukan hanya kulit luarnya seperti yang ditampilkan 
oleh para pemimpin partai Rabithah Islamiyah.” 


15 Yusril Ihza Mahendra, Modernisme dan Fundamentalisme dalam Politik Islam, h. 88-96 
16 Jamal al-Banna, al-/Islam: Dinun wa Umatun, wa laitsa Dinan wa Dawlatan, h. 266-267 
17 Ibid., h. 267-268 
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Nalar Islam al-Maududi 


AL-MAUDUDI menulis beberapa bukup:" yang paling penting dan 
berpengaruh dan menjadi sumber primer tulisan ini adalah Nazhari- 
yyah al-Islam al-Siyasah dan Minhaj al-Ingilab al-Islami yang men- 
jadi sumber primer islamismenya. Jika meneliti secara teliti karya- 
karyanya, bisa dikatakan al-Maududi menggunakan metode berpikir 
dialektis-dikotomis yang menempatkan dua kutub saling berlawanan, 
dan menolak jalan ketiga dari dua kutub yang berlawanan itu. Metode 
berpikir seperti ini menutup kemungkinan keberadaan yang lain 
dalam segala hal, dan menolak fakta bahwa hal-hal bisa mengalami 
perubahan. Sebagaimana kebenaran itu mutlak dan tidak mengalami 
perubahan, begitu juga kejahatan itu mutlak dan tidak mengalami pe- 
rubahan. Islam adalah mutlak benar dan tidak akan berubah menjadi 
batil, dan sebaliknya, jahiliah mutlak salah dan tidak akan berubah 
menjadi benar, al-hakimiyyah al-ilahiyah adalah mutlak benar, dan 
al-hdkimiyyah al-basyariyah mutlak salah, serta jahiliah modern lebih 
jahiliah daripada jahiliah pra-Islam atau disebut thaghut.” 
Al-Maududi memulai nalar Islamnya dari penamaan terhadap 
agama secara umum. Menurut al-Maududi, nama semua agama yang 
ada di dunia ini terkadang diambil dari nama pembawanya, dan ter- 
kadang diambil dari nama umat tertentu. Agama Masihi misalnya di- 
ambil dari pembawanya yang bernama al-Masih a.s., agama Buddha 
diambil dari nama pembawanya yang bernama Buddha, agama Zoro- 
aster diambil dari nama pembawanya yang bernama Zaratusta, agama 


18 Karya-karya Abu Wa al-Maududi: (1) Nazhariyyah al-Islam al-Siyasah, (Dar al-Fikr, 1967): (2) 
Minhaj al-Ingilab al-Islami, cet ke-3 (Jeddah: Dar al-Su'udiyah li Nasyr wa al-Tauzi, 1988): (3) 
Al-Asas al-Akhlagiyah li al-Harakah al-Islamiyah, (Mu'assasah al-Risalah:1980): (4) Islam wa 
al-Jahiliyah, (www.ageedeh.com)j (5) alJihad fi Sabilillah (tp, tt). (6) Al-Riba, terj. Isnando, 
(Jakarta: Pustaka Oalami, 2003): (7) Al-Hijab, cet. ke 2 (Damaskus: Dar al-Fikr, 1964): (8) 
Mujjizun Tarikh Tajdid al-Din wa Ihya'ihi: wagi' al-Muslimin wa Sabilu Nuhudhihim, cet ke-2 
(Libanon: Dar al-Fikr al-Hadits,1967): (9) Mabadi' al-Islam, (Damaskus-Beirut: al-Maktabah 
al-Islami, Tt.): (10) Tadzkiratun ya Du'ah al-Islam....: (11) Al-Mabadi' al-Asasiyah li Fahmi al- 
Our'an, (Dir al-Turats al-'Arabi): (12) Tathbig al-Syarf'ah al-Islamiyah, (Maktabah al-Rusyd): 
(13) Al-Islam fi Muwajahati Tahaddiyat al-Mv'ashirah, cet ke 4 (Kuwait: Dar al-Oalam, 1980): 
(14) Al-Islam wa al-Madaniyah al-Haditsah, (Mimbar al-Tauhid wa al-Jihad): (15) Al-Islam wa 
Muadhdhaliat al-lgtishadi, (Muassasah al-Risalah, 1981): (16) Tafsir Surat al-Ahzab, (Mimbar 
al-Tauhid wa al-Jihad): (17) Khatmu al-Nubuwwah ff Dhaw'i al-Our'an wa al-Sunnah, (Makta- 
bah al-Rusyd, 1983) 

19 Muhammad Syahrtir, al-Din wa al-Sulthah: Oira'ah Mv'ashirah li al-Hakimiyyah, (Libanon- 
Beyrut: Dar al-Sagi, 2014), h. 47-48 
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Yahudi diambil dari nama Kabilah Yahudza. Begitu seterusnya, kecuali 
agama Islam yang menggunakan nama sifat yang melekat pada pesan- 
nya yakni al-salam.” Karena itu, istilah muhammadanism yang selama 
ini diberikan oleh para orientalis Barat pada agama Islam yang dibawa 
oleh Nabi Muhammad Saw. dinilai salah sasaran.” Begitu juga semua 
agama hanya dikhususkan untuk waktu, tempat, dan umat tertentu, 
sedangkan Islam diperuntukkan bagi semua umat manusia dalam se- 
luruh ruang dan waktu. Konsep Islam bersifat universal.” 

Dari segi bahasa, Islam bermakna “sikap tunduk dan melak- 
sanakan perintah pihak yang memerintah, dan menjauhi larangan- 
nya”. Agama ini dinamai Islam karena ia mengajarkan ketaatan murni 
kepada Allah dan hanya tunduk kepada Allah tanpa penolakan apa 
pun.? Jika menggunakan pengertian Islam sebagai ketaatan, alam ini 
juga disebut Muslim. Sebab, alam bergerak secara teratur sehingga 
tidak terjadi benturan antara satu planet/bintang dengan planet/bin- 
tang lain di alam semesta. Itu karena alam ini tunduk dan patuh secara 
alami pada aturan dan sistem yang sudah dibuat oleh Allah, sehingga 
alam juga disebut Muslim. Berbeda halnya dengan manusia. Manusia 
bisa menjadi Muslim, tetapi juga bisa menjadi kafir, lantaran makhluk 
Allah ini mempunyai dua potensi yang bisa menggerakkannya ke ma- 
na saja, yakni fitrah dan akal. Pertama, manusia dicipta melalui fitrah 
Allah,” yang dengan fitrah Ilahi itu, manusia menjadi Muslim karena 
sebagaimana alam ini, dia tunduk dan patuh pada aturan Tuhan tanpa 
penentangan sedikit pun. Kedua, manusia diberi akal oleh Allah. De- 
ngan akalnya, manusia berpikir bebas tentang segala sesuatu, dan bisa 


20 Abu A'la al-Maududi, Mabadi' al-Islam, (Damaskus-Beyrut: al-Maktabah al-Islami, tt.), h. 3-4 

21 Aksin Wijaya, Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail, (Yogyakarta: Dialektika, 2016), h. 87- 
88 

22 Istilah universalisme Islam populer di kalangan intelektual Muslim dan mereka memak- 
nainya secara berbeda-beda. Lihat Muhammad Abu al-Oasim Haj Hammad, al-'Alamiyyah 
al-Islamiyyah al-Tsaniyah: Jadaliyah al-Ghaybi wa al-Insan wa al-Thabf'iyah, cet ke-3 (Liba- 
non-Beirut: Dir al-Sagi, 2012): Tharabasyi, min Islam al-Our'an ila Islam al-Hadits, cet ke-2 
(Libanon-Beirut: Dar al-Sagi, 2011), h. 89-107: Mushthafa Jabir Ulwani, "Alamiyyah al-Khitab 
al-Our Ani: Dirasah Tahliliyah fi al-Shuwari al-Mussbihat al-Khamsi, (USA: Ma'had al-'Alami li 
al-Fikr al-Islami, 2012) 

23 Abu A'la al-Maududi, Mabidi' al-Islam, h. 4 

24 Ulasan lengkap tentang penciptaan manusia dari fitrah, lihat karya Murtadha Muthahhari, 
al-Insan al-K@mil, cet. 2, (Beirut: Muassasah al-Bi'tsah, 1992) 
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memilih antara dua hal: taat dan tunduk kepada Allah, atau menolak 
untuk tunduk dan patuh kepada-Nya (OS al-Balad (90J:10).” 

Dengan akal yang diberi kebebasan memilih itu, manusia bisa 
menampilkan diri menjadi dua wajah: Pertama, manusia yang de- 
ngan akalnya mengetahui siapa Pencipta alam ini, memercayai-Nya 
sebagai Tuhan yang mengatur atau memelihara alam ini, lalu mengi- 
kuti aturan yang disyariatkan oleh-Nya dalam kehidupan nyata yang 
penuh dengan beragam pilihan ini, sebagaimana dia mengikuti secara 
alamiah hukum alam yang bersifat deterministik. Orang seperti ini 
disebut sebagai seorang Muslim yang sempurna, karena dalam selu- 
ruh kehidupannya di alam ini, dia tunduk pada seluruh aturan yang 
dibuat oleh Pencipta alam ini. Sekarang dia menjadi khalifah-Nya dan 
wakil-Nya di dunia ini.? 

Kedua, manusia yang dilahirkan sebagai seorang Muslim, dan 
dalam seluruh hidupnya dia tetap sebagai Muslim. Akan tetapi, dia 
tidak menggunakan kekuatan ilmu dan akalnya untuk mengetahui 
Pencipta alam ini, bahkan mengingkari keberadaan-Nya. Begitu juga, 
dengan sombongnya dia tidak mau beribadah kepada-Nya, enggan 
mengikuti aturan-Nya, enggan beriman terhadap tanda-tanda yang 
menunjukkan keesaan-Nya. Al-Maududi menyebut kafir orang seper- 
ti ini, karena makna kafir adalah menutupi sesuatu, dan orang tersebut 
menutupi keyakinannya yang bersifat fitri terhadap Tuhan, di mana 
manusia dicipta oleh Allah melalui fitrah ketuhanan.” Kafir adalah 
sebuah kebodohan, dan kebodohan sejati adalah kafir. Sebab, dia tidak 
mengetahui Tuhannya, padahal Tuhan menjadi bagian dari dirinya di 
mana manusia dicipta dari fitrah-Nya. Begitu juga, kebodohan dan 
kekafiran sama dengan zalim, bahkan disebut sebagai musuh dan ing- 
kar. Mereka melihat sesuatu yang dimiliki berasal dari dirinya sendiri, 
bukan dari Allah sebagai pencipta dan pengatur alam ini. 

Al-Maududi berpendapat, Islam sebagai ajaran yang bersifat uni- 
versal merupakan kewajiban asasi yang dibawa oleh para nabi dan 
rasul Allah, bukan sebuah risalah yang hanya dikhususkan bagi Nabi 


25 Abu A'la al-Maududi, Mabidi' al-Islam, h. 4-7 
26 Ibid., h.7-8 

27 lbid., h. 8-9 

28 Ibid., h. 10-16 
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Muhammad Saw. Para nabi dan rasul itu berdakwah untuk mengajak 
umat manusia ke agama Islam, bertauhid, dan beribadah hanya ke- 
pada Allah.” Akan tetapi, tegasnya, kita harus menyingkap apa yang 
dihendaki para nabi itu dari dakwah Islam tentang bertauhid dan ber- 
ibadah hanya kepada Allah. Pernyataan tegas al-Maududi muncul 
lantaran banyak orang kafir dan musyrik yang mengakui keberadaan 
Allah, mengakui-Nya sebagai pencipta dan pengatur alam ini (OS al- 
Mukminun (23J: 84-89, al-Ankabut (29J: 61 dan 63, dan al-Zukhruf 
(43): 86) sehingga bisa dikatakan bahwa Nabi diutus tidak untuk 
mengajak mereka pada akidah yang sudah mereka akui itu. 

Jika demikian, untuk membawa akidah apa mereka diutus? Menu- 
rut al-Maududi, para utusan Tuhan itu bertugas memberitahukan 
umat manusia bahwa yang menciptakan alam beserta isinya adalah 
Allah, sehingga Dia menjadi pengatur mutlak terhadap alam ini (Mu- 
rabbi) dan sekaligus menjadi Zat yang harus disembah (al-Ma'bud). 
Kita tidak boleh menjadikan Rabb dan Ilah selain Allah. Namun, 
dari kedua status Allah itu, menurut al-Maududi, yang menjadi titik 
tekan Islam adalah Allah dalam posisinya sebagai Zat yang disembah 
(Ma'bud) atau uluhiyah, bukan dalam posisinya sebagai pencipta dan 
pengatur (Khalig dan Murabbi) atau rububiyah. 

Karena itu, umat Islam, menurut al-Maududi, harus kembali 
ke jalan yang benar dengan cara meng-ulilhiyah-kan Allah, bukan 
meng-uliihiyah-kan manusia sebagaimana pernah dilakukan Firaun, 
baik secara langsung maupun tidak langsung. Kehancuran manusia 
saat ini, dalam pandangan al-Maududi, disebabkan manusia meng- 
ulihiyah-kan manusia. Meng-ultihiyah-kan manusia merupakan dosa 
besar yang menjadi perilaku manusia modern, sehingga bisa meru- 
sak moralitas, pikiran, dan perilaku manusia. " Karena itu, menurut 
al-Maududi, manusia harus diajak kembali untuk meng-ulihiyah- 
kan Allah dan melepaskan diri dari meng-ulihiyah-kan thaghut. Ini- 
lah tugas sejati para nabi dan rasul Allah. Misalnya, Nabi Nuh, Nabi 
Hud, Nabi Shaleh, dan Nabi Syu'aib, mengatakan: “Wahai kaumku, 


29 Abu A'la al-Maududi, Nazhariyyah al-Islam al-Siyasi, (Dar al-Fikr, 1967), h. 8 
30 Ibid., h. 8-11 
31 Ibid., h. 12-23 
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sembahlah Allah, karena tidak ada Tuhan yang layak disembah selain 
Dia” (OS Hud (11): 26, 50, 61, 84). Begitu juga tugas Nabi Muham- 
mad Saw. (OS Shad (38): 65-66, al-A'raf (7):54: al-Amnam (6J: 102, al- 
Bayyinah (98): 5: dan Ali Imran (3): 64).” 

Sejalan dengan itu, tujuan mendasar dakwah yang diajarkan Is- 
lam, menurut al-Maududi, meliputi tiga unsur: Pertama, ajakan ke- 
pada seluruh umat manusia dan khususnya umat Islam agar hanya 
menyembah Allah, menjauhi syirik, dan tidak menjadikan selain-Dia 
sebagai Tuhan (Ilah) dan Pengatur (Rabb). Kedua, setiap orang se- 
jatinya memurnikan agamanya hanya karena Allah dan menyucikan 
diri sendiri dari berbagai penyakit nifag dan dari amal perbuatan yang 
kontradiktif. Ketiga, seluruh umat manusia di muka bumi diseru un- 
tuk melakukan perubahan revolusioner terhadap dasar-dasar peme- 
rintahan yang saat ini dikuasai oleh thaghut dan orang-orang som- 
bong yang justru membuat kerusakan. Juga diseru agar mengambil 
alih pemikiran dan hal-hal yang bersifat praktis dari tangan mereka, 
dan menjadi kekuasaan orang-orang yang percaya kepada Allah, dan 
Hari Akhir, serta beragama dengan agama yang benar yang tidak akan 
melakukan kerusakan di muka bumi ini. 

Yang penting dicatat dari ketiga unsur Islam yang dilansir al- 
Maududi itu adalah pengertiannya tentang menyembah (ubudiyah). 
Menyembah (ubridiyah) yang dia maksud bukanlah menyembah yang 
bersifat ganda. Yakni, di satu sisi menyembah Allah, tetapi di sisi lain 
masih menghamba kepada manusia. Juga bukan hanya dalam arti 
meyakini Allah sebagai Pencipta alam ini, Zat yang memberi rezeki 
kepada manusia. Menyembah (ubridiyah) yang dia maksud adalah 
hendaknya seorang hamba meyakini, tidak ada Tuhan yang wajib di- 
sembah kecuali Allah. Dia adalah Zat yang harus ditaati, yang mem- 
punyai kuasa mutlak untuk membuat konstitusi, undang-undang, 
dan aturan-aturan baik di wilayah kehidupan individu maupun ma- 
syarakat, tentang etika, politik, ekonomi, dan sosial sebagaimana 
disinggung al-Ouran, “Wahai orang-orang beriman, masuklah kalian 


32 Ibid., h. 23-26 
33 Abu Alla al-Maududi, Tadzkirah ya Du'ah al-Islam, (Ttt.) h. 1-2 
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semua ke dalam agama Islam secara keseluruhan (OS al-Bagarah (2): 
208). 


Dari Al-Hikimiyyah al-Basyariyah 
ke Al-Hakimiyyah al-Iladhiyah 


SEBAGAIMANA disinggung di atas, al-Maududi memilah tauhid 
menjadi dua unsur utama yakni rububiyah dan ulihiyah sembari me- 
letakkan tauhid rububiyah sebagai hal sekunder. Sebab, bertauhid 
secara rubibiyah tidak membuat seseorang menjadi mukmin sejati. 
Orang-orang Arab jahiliah juga mengakui ke-rububiyah-an Allah (OS 
al-Mukminun (23J: 84-89, al-Ankabut (29J: 61 dan 63, al-Zukhruf 
(43): 86), tetapi mereka masih menjadi sasaran dakwah kenabian 
Nabi Muhammad Saw. agar menjadi Muslim. Mereka bukan hanya 
tidak disebut sebagai mukmin, tetapi juga disebut jahiliah. Karena 
itu, al-Guran menjelaskan kepada kita bahwa para rasul itu meng- 
ajak kita untuk bertauhid rubiibiyah dan ulihiyah sekaligus, dengan 
tauhid ulihiyah sebagai titik sentralnya.” Ibadah sebagai represen- 
tasi tauhid uluhiyah, sedangkan representasi tauhid rububiyah adalah 
politik dalam bentuk berdirinya pemerintahan Tuhan. Pemerintahan 
sejatinya mengacu pada ibadah, sebagaimana tauhid rububiyah meng- 
acu pada tauhid uliihiyah. Manusia harus meng-ultihiyah-kan Allah 
dalam segala aktivitasnya, baik ibadah maupun politik. 

Akan tetapi, karena manusia sekarang dinilai sudah meng-uliihi- 
yah-kan manusia (tauhid uluhiyah) baik dalam bentuk ibadah mau- 
pun politik, al-Maududi lantas mengajukan proposal perubahan re- 
volusioner untuk mengubah tata dunia yang sedang dikuasai oleh 
para manusia (thdaghut)" itu dengan cara menghadirkan pemerin- 
tahan Tuhan (al-hakimiyyah al-ilahiyah) sebagai representasi tauhid 
rubiibiyah-Nya. Pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyyah al-ilahiyah) ber- 
beda dengan pemerintahan manusia (al-hdkimiyyah al-basyariyah), 
baik pemerintahan yang berbentuk aristokrasi, timokrasi, oligarki, 


34 Ibid., h. 1-2 

35 Abu A'lla al-Maududi, Nazhariyyah al-Islam, h. 10-11 

36 Abu A'la al-Maududi, Minhaj al-Ingilab al-Islam, cet. ke-3, (Jeddah: al-Dar al-Su'udiyah, 
1988), h. 6 
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demokrasi, maupun diktator.” Jika pemerintahan manusia dianggap 
sebagai representasi dari meng-ulihiyah-kan manusia, maka seba- 
liknya, pemerintahan Tuhan sebagai representasi dari meng-ulihi- 
yah-kan Tuhan. Lalu, apa bentuk pemerintahan Tuhan menurut al- 
Maududi? 

Pemerintahan Tuhan yang dia maksud adalah teodemokrasi." 
Prinsip mendasar pemerintahan Tuhan (teodemokrasi) yang dia ta- 
warkan adalah bahwa yang mempunyai hak mutlak atas pemerintah- 
an dan pensyariatan hukum adalah hanya Allah (OS Yusuf (12): 40: 
Ali Imran (3):1545 al-Nahl (16): 166: dan al-Maidah (5): 45), karena 
semua yang ada di alam ini adalah milik Allah. Tidak ada seorang ma- 
nusia pun yang mempunyai hak mutlak termasuk para nabi, karena 
posisi nabi adalah mengikuti apa yang diwahyukan Allah kepadanya, 
dan manusia diperintah mengikuti nabi sebagai pelaksana legislasi 
hukum-hukum Tuhan (OS al-Nisa (4): 645 al-Amam (6): 89, Ali Im- 
ran (3J: 79)” Hal itu sebagaimana dia tulis, “Sudah ditegaskan dalam 
al-Ouran bahwa Allah adalah satu-satunya pencipta alam ini, hakim 
tertinggi atas alam ini, dan pemegang kekuasaan tertinggi dan kekua- 
saan mutlak atas alam ini, sedangkan manusia adalah khalifah dan 
wakil hakim tertinggi. Sistem politik harus mengikuti hakim tertinggi, 
dan tugas khalifah adalah menerapkan undang-undang (aturan) yang 
dibuat oleh hakim tertinggi untuk setiap sesuatu, dan pengaturan 
sistem politik harus sesuai dengan hukum-hukum-Nya” 


37 Dalam komentar Ibnu Rusyd atas karya Plato, Republik, ada beberapa bentuk pemerintah- 
an, yakni aristokrasi, timokrasi, oligarki, demokrasi, dan diktator. Aksin Wijaya, Nalar Kritis 
Epistemologi Islam: Membincang Dialog Kritis para Kritikus Muslim: al-Ghazali, Ibnu Rusyd, 
Thaha Husein, Muhammad Abid al-Jabiri, cet. ke-3 (Yogyakarta:Teras, 2014), h. 117-127 

38 Pilihan pemerintahan teodemokrasi ini menurut Khaled membuktikan, al-Maududi terpe- 
ngaruh pemikiran Barat. Khaled Abou El Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, h. 101 

39 Abu A'la al-Maududi, Nazhariyyah al-Islam, h. 26-28: Allah tidak membawa hukum secara 
langsung kepada umat manusia, kecuali melalui perantara-Nya, yakni para nabi dan rasul. 
Karena itu, nabi tidak mempunyai otoritas sendiri dalam menetapkan hukum, melainkan 
pemberian Allah. Allah memerintah nabi mengajarkan kepada manusia, membersihkan ha- 
ti mereka, mengajari etika, ajaran agama dan hukumnya, sembari melaksanakannya dalam 
kehidupan nyata. Abu A'la al-Maududi, Tathbig al-Syarfah, h. 1-3 

40 Pemikiran ini, menurut Hassan Hanafi, sebagaimana dinukil Muhammad Syahrir, mengan- 
daikan tiga hal: pertama, kekuasaan tertinggi dan bentuk sistem sosial dan etika masyara- 
kat hanya tecermin dalam diri Allah, sehingga manusia harus tunduk kepada-Nya: kedua, 
mengikuti unsur pertama, manusia harus menaati nabi, karena dialah wakil-Nya di dunia 
ini: ketiga, aturan-aturan yang berlaku di dunia ini merupakan aturan yang disyariatkan oleh 
Tuhan yang menghapus seluruh aturan yang dibuat manusia agar dia tidak menjadi kafir, 
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Di antara keistimewaan teodemokrasi sebagai representasi peme- 
rintahan Tuhan yang bisa dipahami dari beberapa ayat yang ditampil- 
kan di atas adalah: pertama, individu, keluarga, komunitas, partai dan 
lainnya yang ada di sebuah negara tidak mempunyai hak untuk meli- 
batkan diri dalam menentukan legalitas hukum, karena hakim yang 
sebenarnya adalah Allah dan kekuasaan yang sebenarnya adalah milik 
Allah. Manusia di muka bumi ini hanyalah sebagai pemelihara dari 
kekuasaan-Nya. Kedua, tidak ada seorang pun yang mampu mem- 
buat undang-undang walaupun mereka saling membantu, juga tidak 
ada seorang pun yang mampu mengubah apa yang telah disyariatkan 
Allah. Hanya Allah yang mampu melakukan itu semua. Ketiga, Negara 
Islam harus didasarkan pada undang-undang dan aturan yang dibuat 
oleh Tuhan yang dibawa oleh nabi-Nya. Manusia harus taat kepada 
nabi sebagai wakil Tuhan. Manusia tidak boleh mendapat ketaatan 
dari manusia kecuali orang itu berhukum dengan aturan Allah." 

Keistimewaan-keistimewaan di atas, dalam pandangan al-Maudu- 
di, bukanlah ciri-ciri negara demokrasi dan teokrasi, melainkan ciri- 
ciri negara teodemokrasi atau pemerintahan Tuhan yang bersifat de- 
mokratis. Negara teodemokrasi berada di bawah otoritas kekuasaan 
Allah yang bersifat mutlak, dan hukumnya sempurna. Pemerintahan 
Tuhan bisa mengakomodasi pendapat umat Islam melalui ijma', teru- 
tama menyangkut hal-hal tertentu yang baru muncul belakangan, 
yang tidak ditemukan nas yang jelas tentangnya. 

Tujuan utama pendirian pemerintahan Tuhan adalah menciptakan 
sistem keadilan sosial masyarakat sesuai dengan kitab suci Islam, dan 
tujuan itu hanya bisa tercapai melalui kekuatan politik (OS al-Hadid 
(57): 25). Jadi, tidak sekadar bertujuan mencegah permusuhan di an- 
tara sesama umat manusia, pemerintahan Tuhan juga memelihara 
kebebasan manusia sesuai dengan ajaran kitab suci sebagai sumber 
legislasi Tuhan. Tujuan itu bisa menggunakan kekuatan politik, dan 
bisa menggunakan kekuatan non-politik, seperti ceramah melalui 


zalim dan fasik (al-Maidah Isl: 44-45, dan 47). Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah: 
Oira'ah Mv'ashirah li al-Hakimiyyah, h. 45 

41 Abu A'lla al-Maududi, Nazhariyyah al-Islam, hlm 28-29 

42 Ibid., hlm 31 
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mimbar-mimbar dakwah, pendidikan, dan lain sebagainya sesuai 
dengan situasi." 

Dari argumen di atas, bisa dipahami bahwa konsep al-hdkimiyyah 
al-ilahiyah dihadap-hadapkan dengan al-hdkimiyyah al-basyariyah, 
karena teori tauhid yang dimaksud al-Maududi tidak sekadar sebagai 
sistem akidah yang bersifat ritual, tetapi juga sebagai sistem sosial yang 
tunduk pada aturan Ilahi. Manusia harus dan hanya patuh kepada Tu- 
han, tidak boleh patuh kepada manusia. Al-hdkimiyyah al-ilahiyah 
yang tecermin dalam sistem pemerintahan teodemokrasi, menurut 
al-Maududi, harus dijadikan pegangan utama sistem pemerintahan di 
dunia ini. Sedangkan al-hdkimiyyah al-basyariyah seperti demokrasi, 
sekularisme, dan nasionalisme yang merupakan produk manusia, ha- 
rus ditolak dan dihancurkan“ dengan menggunakan langkah revolu- 
sioner, yakni jihad fi sabilillah.” 


Dari Jihad Politik ke Jihad fi Sabilillah 


ISTILAH jihad fi sabilillah menjadi konsep yang begitu menakut- 
kan bagi dunia Barat, dan bagi sebagian umat Islam. Sebaliknya, ia 
menjadi istilah dan ajaran suci bagi sebagian kelompok umat Islam, 
termasuk bagi al-Maududi. Al-Maududi menilai, banyak pemahaman 
yang bias dan salah terhadap istilah jihad fi sabilillah, terutama oleh 
dunia Barat. Ideolog revolusioner ini mencatat dua kesalahan dalam 
memahami istilah jihad fi sabilillah dari Barat terutama ketika mema- 
hami Islam dan umat Islam. Pertama, mereka menyebut Islam sebagai 
nihlah, yakni sebuah kelompok agama (mazhab) yang diidentikkan 
dengan konsep agama (religion dalam bahasa Inggris): kedua, umat 
Islam dinilai sebagai suatu komunitas bangsa (ummah) dalam penger- 
tian umum bagi istilah tersebut.“ Kesalahan terhadap dua istilah kun- 
ci ini dia nilai sebagai kesalahan fatal yang pada akhirnya membuat 
nilai dan kemuliaan jihad menjadi tercemar dan menakutkan. Untuk 
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meluruskan kesalahpahaman itu, al-Maududi membahas dua istilah 
kunci yang saling terkait, yakni ummah dan jihad fi sabilillah. 

Secara semantik, istilah ummah berbeda dengan istilah nihlah 
yang dituduhkan Barat. Jika istilah nihlah dimaknai sebagai sekum- 
pulan keyakinan, ibadah, dan ritus, sehingga tidak ada ruang bagi di- 
izinkannya tindak kekerasan, sebaliknya dengan istilah ummah. Um- 
mah merupakan istilah yang dipilih oleh al-Guran untuk menunjuk 
pada komunitas yang mempunyai kesamaan, berkelompok, bekerja 
sama, dan mempunyai ciri-ciri tersendiri yang berbeda dengan ke- 
lompok lainnya karena adanya kesamaan dalam hal yang bersifat po- 
kok. Menurut al-Maududi, konsep ummah memberi ruang adanya 
tindak kekerasan dan penggunaan senjata dengan motivasi dan tu- 
juan tertentu: pertama, ketika mereka berada dalam kondisi diserang 
dan hak-haknya dirampas, kedua, ketika ingin menyerang kelompok 
lain untuk mengambil paksa hak-haknya atau hak-hak kelompok lain 
yang dirampas dari kekuasaannya. Pada tujuan yang pertama, menu- 
rut al-Maududi, banyak faktor moral yang membenarkan tindak ke- 
kerasan dan penggunaan senjata dalam menghadapi kelompok yang 
menyerang mereka, sedangkan tujuan kedua dilakukan ketika “mem- 
bela” karena pelanggaran kelompok tertentu terhadap kelompok lain, 
terutama yang dilakukan oleh para penguasa yang diktator.” 

Pembedaan komunitas Islam dengan komunitas lain dimaksud- 
kan al-Maududi untuk membenarkan penggunaan istilah jihad dalam 
Islam. Andaikata komunitas Islam itu sama dengan komunitas lain, 
jihad menjadi tidak ada artinya, sehingga keistimewaan dan ciri-ciri 
khasnya menjadi hilang. Justru karena berbeda itulah jihad menjadi 
bermakna, karena jihad merupakan ibadah tertinggi, bagaikan mu- 
tiara dalam sebuah mahkota. Dengan pembedaan antara umat Islam 
dan umat lain, juga antara Islam dan agama lain, maka Islam dan umat 
Islam, menurut al-Maududi, merupakan pemikiran dan manhaj revo- 
lusioner yang hendak meruntuhkan tata sosial dunia secara total dan 
menggantinya dengan tatanan baru islami yang terdiri dari hal-hal 
yang bersifat prinsip, lalu menegakkannya di atas gagasan dan ren- 
cana yang bersifat praktis. Karena itu, Muslim berarti identitas bagi 
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kelompok revolusioner yang mendunia. Sedangkan jihad merupakan 
ungkapan atas perjuangan revolusioner dari gerakan militan Islam 
yang berkesinambungan dalam rangka meraih tujuan dan cita-cita.” 

Adapun istilah jihad fi sabilillah secara semantik mengacu pada 
dua istilah kunci, yakni jihad dan fi sabilillah. Keduanya saling ber- 
hubungan, dan hubungan keduanya itulah yang menjadikan jihad fi 
sabilillah istimewa dan mempunyai ciri tersendiri sebagai bagian dari 
ibadah tertinggi ajaran Islam. Kedua istilah kunci itu digambarkan 
oleh al-Maududi sebagai berikut: 

Pertama, istilah jihad merupakan pilihan yang tepat oleh al-Ouran, 
dan al-Guran menghindari penggunaan istilah harb dan istilah-isti- 
lah lain yang mengarah pada konsep peperangan (war), lantaran isti- 
lah-istilah itu menurut al-Maududi lebih mengarah pada peperangan 
yang apinya dipantik dari kepentingan pribadi dan golongan. Di sisi 
lain, Islam sama sekali tidak mementingkan kepentingan pribadi dan 
golongan. Islam hadir untuk seluruh umat manusia. Istilah jihad yang 
mempunyai makna “usaha sunguh-sungguh” adalah sinonim dengan 
istilah struggle dalam bahasa Inggris yang bermakna perjuangan. Ha- 
nya saja, istilah jihad lebih impresif dan lebih luas cakupan maknanya 
daripada struggle.” Jihad secara padat-makna meliputi setiap upaya 
dan pengerahan segala kemampuan untuk menggapai tujuan dan cita- 
cita Islam dengan cara meruntuhkan rezim lama yang tidak berkeadil- 
an, dan menggantinya secara revolusioner dengan ajaran Islam yang 
berkeadilan, baik melalui tulisan, pedang, dana, bersabar menghadapi 
kesulitan, dan berani menanggung penderitaan yang menyertai per- 
juangan tersebut.” 

Kedua, fi sabilillah. Menurut al-Maududi, jihad dalam Islam bu- 
kanlah jihad yang tanpa orientasi. Jihad dalam Islam dikobarkan me- 
lalui orientasi yang sangat mendasar dan teologis, yakni harus di jalan 
Allah (fi sabilillah), bukan di jalan manusia (fi sabil al-basyar), bukan 
demi kepentingan pribadi dan golongan. Jihad Islam tidak boleh ke- 
luar dari fi sabilillah. Istilah ft sabilillah ini dinilai oleh al-Maududi 
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sebagai murni pilihan agama Islam, sebagaimana istilah jihdd juga 
murni pilihan agama Islam. Fi sabilillah merupakan pijakan dalam Is- 
lam, sehingga setiap perjuangan jihad harus dalam kerangka fi sabilil- 
lah. Istilah fi sabilillah mempunyai cakupan makna yang luas, inklusif, 
komprehensif, dan mulia dari segi orientasinya. Ia meliputi setiap tin- 
dakan yang dimaksudkan untuk kemaslahatan umum, ketenteraman 
masyarakat, tanpa mengharapkan balasan apa pun di dunia ini, dan 
semata-mata untuk mendapatkan ridha Allah. Itu semua menurut al- 
Maududi merupakan bagian dari fi sabilillah. 

Tujuan pengaitan istilah jihad dengan fi sabilillah adalah agar kon- 
sep jihad tidak dimaknai dan dilakukan sembarangan. Pengaitan itu 
mempunyai maksud tertentu. Jihad yang dimaksudkan dalam Islam 
adalah suatu upaya seseorang atau sekelompok umat Islam dalam 
mengerahkan segenap usaha dan kemampuannya demi meruntuhkan 
rezim penguasa yang zalim untuk kemudian menggantinya dengan 
sistem baru yang sesuai dengan pemikiran islami. Karena itu, mereka 
harus menjauhkan upaya jihad dari ambisi pribadi dan golongan, bu- 
kan demi mendapatkan jabatan dan gelar kehormatan, popularitas dan 
nama baik, apalagi demi mengganti posisi dari penguasa zalim yang 
oleh al-Gur'an disebut thaghut (OS al-Nisa' (41:76). Jihad fi sabilillah, 
menurut al-Maududi, merupakan peperangan yang bertujuan agar 
panji syariat Allah berkibar di seluruh bumi, dan agamanya mencapai 
supremasi di dunia. Dalam perjuangan itu, seseorang tentu harus me- 
matuhi ajaran syariat, dan tidak boleh melanggarnya. Nabi bersabda, 
"Siapa saja yang berperang dengan tujuan agar agama Allah mencapai 
supremasi, berarti dia itu berperang fi sabilillah.” Kalau ini yang me- 
reka lakukan, menurut al-Maududi, mereka akan mendapat kebaha- 
giaan yang abadi di akhirat kelak (OS al-Oashash (28):83)."' 

Jihad fi sabilillah dinilai oleh al-Maududi sebagai kewajiban umat 
Islam untuk memelihara Islam kendati ia tidak masuk dalam rukun 
Islam, baik dalam pengertian umum bagi istilah jihad itu sendiri se- 
perti berjuang secara sungguh-sungguh dengan jiwa dan hartanya 
untuk meninggikan kalimat Ilahi, maupun dalam pengertian khu- 
sus yakni berperang melawan musuh Islam dengan tujuan mendapat 
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ridha Ilahi. Jihad dalam pengertian khusus ini pada awalnya berben- 
tuk fardu kifayah, tetapi dalam kondisi tertentu ia bisa berubah men- 
jadi fardu ain ketika serangan musuh datang secara bertubi-tubi dan 
penting daripada shalat dan puasa. Keimanan dan jihad saling ber- 
hubungan. Seseorang yang tidak menolong agama Islam dan tidak 
ber-jihad fi sabilillah, maka keimanan dan keislaman orang itu, menu- 
rut al-Maududi, perlu diragukan. ?? 


ISLAMISME SAYYID OUTB 


JIKA di Benua India-Pakistan berdiri organisasi Islam Jamdah Islami- 
yah (1941) yang menjadi simbol gerakan Islamisme al-Maududi, di 
Mesir berdiri organisasi sosial keagamaan terbesar bernama Ikhwan 
al-Muslimin (1928) yang didirikan oleh Hasan al-Banna (1906-1949). 
Organisasi ini menyerukan umat Islam untuk kembali pada Islam 
autentik sebagaimana diajarkan ulama salaf shalih dengan merujuk 
pada sumber aslinya, al-Ouran dan hadis. Oleh sebagian kalangan, 
Hasan al-Banna dipandang hendak menjadikan Mesir sebagai negara 
Islam dengan jargon “Islam adalah agama dan negara”” Dengan or- 
ganisasi dan gagasannya itu, Hasan al-Banna menjadi simbol gerakan 
Islam Mesir. Kendati demikian, para analis gerakan Islam menem- 
patkan Sayyid Outb—bukan Hasan al-Banna—sebagai tokoh-utama 
gerakan Islamisme Timur Tengah, khususnya di Mesir. Apalagi Outb 
disinyalir lebih dipengaruhi oleh pemikiran al-Maududi daripada 
oleh Hasan al-Banna, yang membuatnya menjadi militan. 

Sayyid Outb lahir di Musha, Asiyuth, Mesir. Dia merupakan pu- 
tra Ibrahim Husain Syadzili.” Awalnya, dia belajar di desa kelahiran- 
nya di pinggiran Kota Mesir, dan sejak kecil sudah hafal al-Ouran. 
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Antara tahun 1929-1933, dia melanjutkan studinya ke Kairo, di kam- 
pus Tajhiziyah Dar Ulum, nama lama dari Universitas Dar Uliim yang 
terkenal.” Pada masa mudanya, yang merupakan masa produktifnya 
dalam menulis, Gutb dikenal sebagai anak ideologis dari seorang 
ulama produktif Mesir bernama Abbas Mahmud Aggad. Majalah al- 
Risalah di Mesir menyediakan ruang khusus bagi Gutb untuk menu- 
angkan gagasan-gagasannya terutama tentang kritik sastra, disiplin 
keilmuan yang menjadi daya tariknya yang pertama, dengan dua 
karyanya yang terkenal, Masydhid al-Oiyamah fi al-Guran” dan Tash- 
wir al-Fanni fi al-Guran." Bahkan, dia sempat terlibat polemik sastra 
dengan Muhammad Said Arrayyan yang merupakan pendukung pe- 
mikiran Musthafa Shadig al-Raffi, seorang sastrawan kenamaan Me- 
sir kala itu. Debat keduanya seakan melibatkan dua ulama seniornya, 
yakni antara Aggad dan Raffi. 

Beberapa tahun kemudian (1948-1950), Outb dikirim ke Barat 
untuk mempelajari sistem pendidikan di sana, terutama di Colorado 
State College of Education (sekarang bernama University of North- 
ern Colorado) atas sponsor Departemen Pendidikan dan Pengajaran 
Mesir. Di Barat, dia menulis buku kritik sosial keagamaan dengan 
judul al- Adalah al-ljtimd'iyah fi al-Islam (1949). Kendati sebagai anak 
kampung yang belum pernah pergi ke mana-mana kecuali ke ibu kota 
Mesir, Outb ternyata tidak merasa silau dengan gemerlap kehidupan 
Barat yang serba-mewah dan bebas. Dia pergi ke Barat, tetapi tidak 
menjadi Barat.” Justru di Barat, tepatnya di Amerika itulah, semangat 
keislamannya mulai tumbuh yang mendorongnya untuk mengkritik 
Barat. Sebab, Outb melihat kehidupan di Amerika yang serba-bebas 
membuatnya sadar bahwa Barat yang selama ini dikagumi justru 
menista manusia karena seks bebas dibiarkan merajalela, menista 
perempuan dengan bahasa emansipasi wanita, diskriminasi rasial dan 
lain sebagainya, yang jauh dari nilai-nilai agama. 
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Keberadaan Outb di Amerika bersamaan dengan pendirian Nega- 
ra Israel oleh PBB, dan awal perang dingin antara Amerika dan Uni 
Soviet. Bersamaan dengan itu, Mesir di bawah kepemimpinan Gamal 
Abdul Nasser sedang menjalin kerja sama dengan Uni Soviet dan nasi- 
onalisme sekuler yang bergerak semakin menjauhi prospek pendirian 
negara Islam. Pada saat itu juga, Hassan al-Banna sebagai pendiri Ikh- 
wanul Muslimin, organisasi sosial terbesar di Mesir, wafat, sehingga 
posisi Ikhwanul Muslimin kian melemah.8' Kondisi di Amerika dan 
Mesir itu memengaruhi mental dan pemikiran Outb. 

Sekembalinya dari Amerika, dia kenal dekat dengan tokoh-tokoh 
Ikhwanul Muslimin yang beraliran kanan,”' dan kemudian diangkat 
menjadi anggota istimewa Ikhwan al-Muslimin pada 1953. Sejak itu, 
dia mampu menempati posisi sentral ketokohan Ikhwanul Muslimin 
yang ditinggal Hasan al-Banna. Di sisi lain, Mesir sedang mengalami 
kekacauan politik yang ditandai oleh kudeta militer pada 1952. Pasca- 
masa rekonsiliasi antara 1952-1953, Outb dicalonkan menjadi Men- 
teri Pendidikan dan Pengajaran oleh Ikhwanul Muslimin. Namun, 
sebelum pengangkatan itu terjadi, kubu oposisi dan Ikhwan al-Mus- 
limin sempat terlibat konflik besar dan kondisi itu memberi kesem- 
patan bagi Presiden Gamal Abdul Nasser untuk menangkap para to- 
koh oposisi dan Ikhwan al-Muslimin kemudian menjebloskannya ke 
penjara, salah satunya adalah Sayyid Outb. Di penjara, Outb melihat 
pembantaian tahanan oposisi dan para pengikut Ikhwanul Muslimin. 
Kondisi ini membuatnya semakin yakin bahwa Mesir sudah menjauh 
dari nilai-nilai Islam, bahkan sudah berubah menjadi jahiliah.? 


Nalar Islam Sayyid Outb 


SAYYID Outb menulis banyak karya, suatu tradisi intelektual yang 
jarang dilakukan jamaah Ikhwan sepeninggal Hasan al-Banna. Dari 
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sekian karyanya yang beragam,” Maalim fi al-Tharig sangat berpe- 
ngaruh terhadap gerakan islamisme,”' baik di Mesir maupun di luar 
Mesir. Empat bab di dalam Madalim fi al-Tharig diambil dari karya 
tafsirnya, fi Zilal al-Guran, yakni “thabiah al-minhadj al-Gurbini, al- 
tashwir al-islami wa al-tsagafah, al-jihad fi sabilillah, dan nasyah al- 
mujtama' al-muslim wa khashd'ishuhu”, sedangkan bab-bab lainnya 
ditulis ketika dia berada di penjara.” 

Karena ditulis di penjara, al-Madalim fi al-Tharig ini ditulis dalam 
tekanan mental luar biasa dan dalam kondisi terasing dari dunia luar. 
Maka, karya itu mencerminkan pemikiran seseorang yang mengalami 
tekanan mental, bukan hasil kerja intelektual murni yang mencermin- 
kan kebebasan," baik kebebasan eksternal yakni “bebas dari” tekan- 
an luar, maupun kebebasan internal yakni “bebas untuk” mengeks- 
presikan hak kebebasannya.” Sebagai tahanan yang tidak mempu- 
nyai kebebasan, mental yang tumbuh saat itu adalah mental agresi 
(menyerang) atau mental sadistis,” yakni mental seseorang yang 
bertujuan menyerang dan membalas dendam terhadap pihak-pihak 
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yang membuatnya tidak berdaya dan mendekam di penjara. Mental 
ini memengaruhi pemahamannya terhadap Islam. 

Tekanan mental selama di penjara itu berpadu dengan pemikir- 
an keislaman al-Maududi yang juga penuh agresi. Dari sisi gagasan, 
Matdlim fi al-Tharig ini mendapat inspirasi dari al-Maududi, terutama 
dari dua karyanya yang sangat berpengaruh, yakni Nazhariyah al-Is- 
lam al-Siyasi dan Minhaj al-Ingilab al-Islami. Karya fenomenal Outb 
yang sempat dilarang beredar ini menjadi konsumsi para pemuda 
Ikhwanul Muslimin yang sebelumnya sudah terbiasa mengonsumsi 
pemikiran al-Maududi yang sudah banyak diterjemahkan ke bahasa 
Arab dan beredar luas ke berbagai negara Arab, salah satunya Mesir. 
Karya Outb ini sangat berpengaruh terhadap gerakan Ikhwanul Mus- 
limin, yang kala itu, pasca-wafatnya Hasan al-Banna, berada di bawah 
tekanan pemerintahan Gamal Abdul Nasser. Kendati pada awalnya 
belum terlihat pengaruh revolusioner dari buku tersebut, belakangan 
baru terasa pengaruhnya bagi jamaah Ikhwanul Muslimin.” 

Kalau kita membaca secara cermat karya Outb yang berjudul 
Matalim fi al-Tharig ini, kita akan mendapati bahwa ideolog Ikhwanul 
Muslimin ini menggunakan metode berpikir dialektika-dikotomis 
yang mengandaikan hanya ada dua kutub dalam berpikir dan ke- 
duanya diposisikan secara berhadapan. Outb menyebut dua kategori 
metode berpikir dan keduanya saling diperhadapkan, yakni metode 
gurani dan metode jahiliah. Metode gur'ani bertolak pada dua kalimat 
syahadat, sedangkan metode yang tidak menggunakan al-Ouran yang 
hanya berpedoman pada pola pikir manusia dia sebut metode jahiliah 
atau thdghut.”" Dia selalu memperhadapkan Islam dengan jahiliah. 
Kebenaran itu tunggal, dan tidak berbilang. Kebenaran itu hanya ada 
pada Islam. Jahiliah, sebagai lawan dari Islam, adalah kesesatan. Ke- 
duanya tidak bisa dicampuradukkan. Kalau tidak Islam, pasti jahiliah. 
Tidak ada jalan ketiga, keempat, dan seterusnya.” 


70 Muhammad Jamal al-Banna, al-Islam: Din wa Umatun, wa laitsa Dinan wa Daulatan, (Kairo: 
Dar Shurig,2008), h. 276-278 

71 Sayyid Outb, Ma'alim fi al-Tharig, h. 24-51 

72 Ibid., h. 164-165: Begitu juga, metode berpikir dialektis-dikotomisnya bisa dilihat ketika 
Outb mengatakan bahwa Islam hanya mengenal dua kategori masyarakat: masyarakat is- 
lami dan masyarakat jahiliah. /bid., h. 116 
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Islam yang terkandung dalam metode gurani tadi, menurut Outb, 
merupakan metode Ilahi yang diturunkan untuk kepentingan manu- 
sia dalam mengarungi hidup di muka bumi. Sebagai metode Ilahi, 
Islam adalah sebuah agama yang mempunyai kebenaran yang bersi- 
fat mendasar, baik dilihat dari sisi wataknya, identitasnya maupun 
metode penerapannya dalam kehidupan manusia.” Islam itu ada di 
mana? Menurut Outb, Islam hanya terbatas pada apa yang dibawa 
oleh Nabi Muhammad Saw. yang tersimpan di dalam nas, dan nas 
itu sendiri adalah suatu hukum. Terhadap masalah yang ada nas-nya, 
nas itu tidak boleh dilakukan ijtihad. Sementara, jika tidak ada nas 
terhadap masalah tertentu, saat itu boleh dilakukan ijtihad terhadap 
dasar-dasarnya (ushul) yang sudah ditentukan dengan menggunakan 
metode Ilahi sebagaimana dirumuskan para ahli ushul figih dan pa- 
ra fukaha, tidak mengikuti hawa nafsu dan kesenangan belaka (OS 
al-Nisa (4J: 59). Sedangkan dasar-dasar (ushul) yang sudah ditentu- 
kan, yang boleh dilakukan ijtihad untuk menggali hukumnya, menu- 
rut Gutb sudah jelas. Karena itu, seseorang tidak boleh mengatakan 
tentang suatu syariat yang ditetapkan sendiri, lalu menisbatkannya 
kepada Allah bahwa ini adalah syariat Allah. Sebab, hakim tertinggi 
hanyalah Allah, dan sumber kekuasaan adalah Allah, bukan rakyat se- 
bagaimana dalam sistem demokrasi, bukan partai, dan bukan apa saja 
yang berkaitan dengan manusia.” 

Berhukum pada hukum Ilahi harus merujuk pada metode Ila- 
hi dan kaidah yang dibuat oleh Allah, yakni al-Guran dan hadis. 
Al-Ouran berbicara tentang dua hal mendasar yang menjadi ajaran 
utama agama Islam: akidah yang dijelaskan dalam ayat-ayat Makkiyah, 
dan syariat yang dijelaskan dalam ayat-ayat Madaniyah. Dari kedua 
unsur ajaran itu, Outb lebih mengutamakan akidah. Akidah terdiri 
dua bagian, yakni uluhiyah dan ubidiyah, serta hubungan di antara 
keduanya.” Manusia harus beribadah (ubudiyah) hanya kepada Allah 
sebagai Zat yang mempunyai sifat uluhiyah. Beribadah kepada Allah 
itu merupakan rukun pertama akidah Islam yang tecermin dalam 


73 Sayyid Outb, Inilah Dien Islam, terj. Suwito Suprayogi (Jakarta: Media Dakwah, 1987), h. 1. 

74 Sayyid Outb, Ma'alim fi al-Tharig, h. 105: Muhammad Jamal al-Banna, al-/slam: Din wa Uma- 
tun, h. 312: Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h. 60-61 
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kalimat syahadat pertama, “tidak ada tuhan kecuali Allah” Sedangkan 
cara melaksanakannya yang diambil contohnya dari Nabi Muhammad 
Saw. merupakan rukun kedua dari akidah Islam yang tecermin dalam 
kalimat syahadat kedua, “Muhammad adalah utusan Allah” 

Hati seorang mukmin yang Muslim harus mencerminkan kedua 
kaidah ini, karena dasar-dasar iman dan rukun-rukun Islam hanya 
sebagai implikasi dari kaidah tersebut dan pelaksanaan itu semua ha- 
rus didasarkan pada kaidah-kaidah ubiidiyah kepada Allah. Karena 
itu, dua kalimat syahadat itu harus menjadi kaidah-kaidah dasar bagi 
metode Ilahi yang sempurna yang sejatinya menjadi dasar bagi ma- 
syarakat Islam, dan masyarakat Islami harus mencerminkan kaidah- 
kaidah ubudiyah tersebut. Tanpa kaidah-kaidah ini, masyarakat islami 
menurut Outb tidak akan ada, sebagaimana masyarakat islami tidak 
akan ada jika didasarkan pada kaidah-kaidah lain (OS Yusuf (12): 40, 
dan al-Nisa (4|:80).75 

Begitu juga, Outb berpendapat bahwa Islam hanya mengenal 
dua kategori masyarakat, yakni pertama, masyarakat islami dan ke- 
dua, masyarakat jahiliah. Masyarakat islami adalah masyarakat yang 
di dalamnya diterapkan ajaran Islam, yakni akidah, ibadah, syariat, 
aturan-aturan, akhlak, dan etika. Sebaliknya, masyarakat jahiliah 
adalah masyarakat yang di dalamnya tidak diterapkan ajaran Islam.” 
Jadi, untuk membedakan antara dua komunitas masyarakat, maka hu- 
kum Ilahi harus diterapkan menjadi sistem kehidupan di dalamnya, 
sehingga masyarakat yang menerapkannya disebut masyarakat islami. 
Jika tidak, masyarakat tersebut disebut masyarakat jahiliah yang bo- 
brok. Dalam waktu yang begitu lama, tatanan masyarakat yang ada 
selama ini menurut Outb berada di luar jalur rambu-rambu Islam, dan 
dikuasai ajaran sekuler yang dibuat oleh manusia yang jauh dari nilai- 
nilai Islam. Tatanan buatan manusia ini pun dia sebut thdghut. 

Sejalan dengan itu, manusia harus berhukum dengan hukum Allah 
yang sempurna, bukan hukum buatan manusia yang penuh kekurang- 
an. Di sinilah Gutb memperkenalkan kembali jargon Khawarij klasik 
Ia hukma illa lillah ke dalam gagasan yang lebih konkret dan ideologis 
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dalam bentuk berdirinya pemerintahan Tuhan (al-hukimah al-ilahi- 
yah). Jargon la hukma illa lillah dan al-hdkimiyyah al-ilahiyah disebut 
berulang-ulang di dalam Madlim fi al-Tharig, baik ketika membahas 
tentang jihad fi sabilillah, Ia ilaha illallah sebagai manhaj hidup, mau- 
pun Islam sebagai peradaban.” Bagaimana pandangan Outb tentang 
al-hakimiyyah? 


Dari Al-Hikimiyyah Al-Basyariyah 
ke Al-Haikimiyyah Al-lldhiyah 


DISKURSUS Islam dan politik di Mesir sebenarnya sudah mun- 
cul jauh sebelum kehadiran Outb, tetapi menggunakan istilah yang 
berbeda-beda. Istilah yang populer kala itu adalah pemerintahan rak- 
yat yang dipinjam dari filsuf Prancis bernama Jean Jacgues Rousseau 
(1712-1778) yang terkenal dengan istilah kontrak sosial.” Pemikiran 
politik Rousseau ini menginspirasi pemikir Muslim modern Mesir, 
Muhammad Rasyid Ridha (1865-1935) yang kemudian memperkenal- 
kan konsep kekuasaan umat (sulthah ummah) dalam karyanya yang 
membahas al-khilafah. Di dalam karya yang ditulis setelah bubarnya 
Khilafah Islamiyah Turki (1924) ini, Rasyid Ridha memperkenal- 
kan konsep kekuasaan umat, diabsahkannya menggunakan prinsip 
musyawarah dalam menyelesaikan masalah umat, ke-hujjah-an ijmak 
ulama dan ketaatan umat kepada pemimpin (Ulil amri). Diskursus Is- 
lam dan politik berlanjut pada periode Hasan al-Banna (1906-1949), 
pendiri Ikhwanul Muslimin, organisasi sosial keagamaan terbesar di 
Mesir, yang juga memperkenalkan konsep kekuasaan umat (sulthah 
ummah). 

Begitu juga, istilah al-hdkimiyyah al-ilahiyah di Mesir belum mun- 
cul dalam pemikiran Outb periode awal semasa masih menjadi pe- 
mikir moderat dan sebelum terpengaruh oleh pemikiran al-Maududi.!' 


78 Ibid., h. 67, 93,117: Dia sering mengulang ayat tentang jahiliah. /bid., h. 117 

79 Karya Rousseau ini sudah diterjemahkan ke bahasa Indonesia. Jean Jacgues Rousseau, Du 
Contract Social (Perjanjian Sosial) terj. Vincent Bero, (Jakarta Selatan: Visimedia, 2007). 
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Outb masih menggunakan istilah al-hakimiyyah al-tasyrtiyah. Isti- 
lah ini mengandaikan, kepala negara dipilih melalui baiat oleh ma- 
syarakat (demokrasi), tetapi harus menggunakan sistem syariat Islam 
walaupun tidak sepenuhnya. Jadi, Outb masih membolehkan meng- 
gunakan sebagian sistem aturan manusia untuk tatanan kehidupan, 
termasuk sistem pemerintahan. Istilah al-hdkimiyyah al-ilahiyah baru 
muncul dalam tulisan Gutb yang dipengaruhi pemikiran al-Maududi 
yang ditulis di tahanan yakni, Maalim fi al-Tharig.” 

Di antara fungsi didirikannya pemerintahan Tuhan (al-hakimiyyah 
al-ilahiyah), menurut Outb, adalah agar kita bisa menerapkan hukum 
Ilahi dan menyingkirkan hukum manusia, baik melalui dakwah mau- 
pun jihdd. Kedua langkah ini saling berhubungan. Manusia yang ber- 
adab, menurut Gutb, mendambakan dakwah Islam yang memprokla- 
masikan pembebasan manusia di seluruh penjuru bumi dari belenggu 
kekuasaan manusia itu sendiri sembari mengembalikannya pada 
kekuasaan Ilahi. Ketika rintangan proklamasi dakwah Islam ini sudah 
bisa ditangani melalui retorika dan wacana, cukuplah dengan meng- 
gunakan metode dakwah itu. Akan tetapi, jika rintangan dalam mem- 
proklamasikan pembebasan manusia itu tidak bisa ditangani melalui 
dakwah, apalagi ada tekanan fisik terhadap umat Islam, maka diper- 
lukan gerakan untuk menyingkirkan tekanan fisik itu melalui gerakan 
fisik juga, karena dakwah yang mengandalkan retorika dan wacana 
hanya akan berjalan bebas jika terlebih dulu menyingkirkan tekanan 
fisik. 

Islam dalam pandangan Outb tidak sekadar menghendaki keda- 
maian. Kedamaian yang diharapkan Islam adalah suatu kondisi ke- 
damaian ketika hukum Ilahi diterapkan di dalamnya. Manusia tidak 
boleh menghamba kepada sesama manusia kendati dengan meng- 
hamba kepada manusia diperoleh kedamaian. Manusia harus meng- 
hamba kepada Allah semata, dan menghamba kepada Allah pastilah 
melahirkan kedamaian. Karena saat ini dunia dikuasai oleh sistem 
pemerintahan manusia (al-hdkimiyyah al-basyariyah), dipimpin oleh 
manusia yang menghamba kepada manusia, kedamaian yang diran- 
cang adalah kedamaian yang tidak berhukum dengan hukum Ilahi, 
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dan ternyata rintangan fisik masih menjadi kendala utama umat Is- 
lam dalam menjalankan ajarannya, Outb lalu memproklamasikan 
gerakan revolusioner melalui jihad fi sabilillah. Langkah ini diambil 
Outb dengan alasan bahwa Islam tidak hanya memuat ajaran tentang 
akidah, tetapi juga memuat deklarasi pembebasan manusia dari peng- 
hambaan kepada manusia sembari mengajak mereka untuk kembali 
menghamba kepada Allah dengan mendirikan pemerintahan Tuhan, 
sekalipun melalui jihad fi sabilillah. 


Dari Jihad Politik ke Jihad fi Sabilillah 


KETIKA membahas konsep jihad, Outb merujuk pada pandangan 
Ibn Oayyim,” dalam karyanya Zad al-Maid, terutama pasal yang 
membicarakan ajaran Nabi Muhammad Saw. dalam berhubungan 
dengan orang-orang kafir dan munafik. Menurut Ibn Gayyim, Allah 
menjadikan Muhammad Saw. sebagai nabi dengan turunnya surat 
al-Alag, dan menjadikan Muhammad Saw. sebagai Rasul dengan 
turunnya surat al-Muddatstsir. Dalam posisinya sebagai rasul, Nabi 
Muhammad Saw. diperintahkan untuk mendakwahkan Islam kepada 
umat manusia, dan secara praktis dilaksanakan dalam dua bentuk, 
yakni mengajak dengan cara damai yang dilakukan selama berdak- 
wah di Makkah, dan dengan menggunakan kekerasan terutama sejak 
berada di Madinah dengan perintah berjihad. 

Setelah turunnya perintah jihad, orang-orang kafir di mata Nabi 
Muhammad Saw., menurut Ibn Gayyim, terbagi menjadi tiga kategori: 
pertama, mereka yang berada dalam perjanjian damai dan gencatan 
senjata, kedua, mereka yang layak diperangi, ketiga, mereka yang ber- 
ada dalam perlindungan (ahl dzimmah). Kategori pertama dibagi lagi 
menjadi tiga kategori kelompok: pertama, kelompok yang diperintah 
untuk diperangi karena melanggar perjanjian damai. Kedua, kelompok 
yang hanya terlibat dalam perjanjian insidental, yang tidak melanggar 
dan sekaligus tidak mendukung Nabi Muhammad Saw., dan mereka 
diperintah untuk dijaga sampai batas tertentu. Ketiga, kelompok yang 
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terikat perjanjian damai mutlak, atau tidak terikat perjanjian damai 
dengan Nabi, tetapi juga tidak memerangi Nabi. Nabi Muhammad 
Saw. diminta memberi tenggat waktu empat bulan kepada mereka, 
dan diperintah memerangi jika mereka melanggarnya. 

Pasca turunnya surat Bara'ah (al-Taubah), posisi orang kafir, menu- 
rut Ibnu Oayyim, terbagi menjadi tiga kelompok: pertama, kelompok 
yang memerangi Nabi Muhammad Saw.: kedua, kelompok yang terikat 
perjanjian damai, ketiga, kelompok yang meminta jaminan keamanan 
yang disebut ahl dzimmah. Karena kelompok kedua pada akhirnya 
pindah dan masuk Islam, maka tinggal tersisa kelompok pertama dan 
ketiga. Kelompok yang memerangi Nabi pun akhirnya juga takut ke- 
pada Nabi, sehingga umat manusia dalam hubungannya dengan Nabi 
terbagi menjadi tiga kelompok: pertama, umat Islam yang beriman 
kepada Nabi Muhammad Saw.: kedua, kelompok yang berdamai dan 
berlindung kepada Nabi, dan ketiga, kelompok penakut yang melawan 
Nabi. 

Adapun terhadap orang-orang munafik, Nabi Muhammad 
diperintah untuk menerima sikap lahiriah mereka yang mengaku Is- 
lam, sedangkan urusan batiniahnya diserahkan kepada Allah. Nabi 
Muhammad Saw. diperintah untuk berdialog secara kritis dan bi- 
jaksana dengan mereka, dengan harapan hati mereka menjadi lunak 
dan kemudian masuk Islam dengan kesadaran. Allah melarang Nabi 
Muhammad Saw. dan umat Islam mendoakan dan menshalati mereka 
yang masih tetap munafik.” 

Akan tetapi, Outb menilai, banyak pemikir yang memaknai jihad 
tidak mesti berperang secara fisik, sehingga peperangan secara fisik 
dinilai sebagai kesalahan dalam memahami ajaran Islam. Menolak 
pandangan itu, Outb menyarankan agar kita melihat faktor-faktor dan 
tujuan mulia jihad fi sabilillah itu sendiri. Sebab, untuk ber-jihad fi 
sabilillah itulah Allah mengutus Nabi Muhammad Saw. dan menja- 
dikannya sebagai Nabi dan Rasul terakhir. Islam adalah agama yang 
memproklamasikan pembebasan manusia dari penghambaan kepada 
manusia, dan mengembalikan manusia agar hanya menghamba ke- 
pada Allah, karena hanya Allah yang Mahakuasa atas segala sesuatu. 
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Proklamasi kemahakuasaan Allah di muka bumi ini mensyaratkan 
perombakan total terhadap segala bentuk kekuasaan manusia dan se- 
gala bentuk kesombongannya di muka bumi ini yang telah menjadi- 
kannya sebagai tuhan dengan menggantikan ketuhanan Allah. Prokla- 
masi itu dimaksudkan untuk mengambil alih wewenang Allah yang 
selama ini diambil alih oleh manusia, dan mengembalikannya kepada 
Allah. Outb menyebut proklamasi ini sebagai upaya “meruntuhkan 
kerajaan manusia dan mendirikan kerajaan Allah di muka bumi ini” 
(OS al-Zukhruf (43): 84, Yusuf (12): 40 dan Ali Imran (3): 64). Kera- 
jaan Allah tidak akan tegak jika bumi ini masih dikendalikan oleh ma- 
nusia. Untuk itu, revolusi melalui jihad fi sabilillah dinilai sebagai jalan 
utama merebut kerajaan Allah dari kekuasaan manusia.|| 
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ika nalar keislaman Khawarij dan Muw'awiyah tecermin 

dalam gerakan Khawariji-Wahhabi dan islamisme, na- 
lar keislaman Ali bin Abi Thalib tecermin dalam pemikiran 
Islam pluralis. Akan tetapi, Ali bin Abi Thalib yang dimak- 
sud dalam hal ini adalah Ali dalam posisinya sebagai figur 
intelektual yang oleh Nabi Muhammad Saw. disebut seba- 
gai “pintu ilmu”, bukan sebagai figur fanatik Imam Syiah 
yang sering disalahartikan. Pembedaan ini penting karena 
Ali sendiri tidak pernah berpretensi mendirikan kelompok 
fanatik kesukuan sebagaimana Khawarij, dan juga tidak 
pernah mendirikan fanatisme “bani kesukuan-politik” seba- 
gaimana Mwawiyah yang mendirikan Bani Umayyah. Ke- 
lompok fanatik Ali adalah orang-orang yang setia mengikuti 
Ali setelah peristiwa tahkim dan kalah dari Mwawiyah dalam 
perebutan kekuasaan politik. Mengapa tulisan ini melihat 
Ali dalam posisinya sebagai figur intelektual? Karena ada 
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beberapa pernyataan Ali yang dikutip para intelektual pluralis yang ti- 
dak berafiliasi pada Syi'ah dan sekaligus tidak antipati terhadap Syiah. 

Di antara pernyataan Ali bin Abi Thalib yang sering digunakan se- 
bagai pijakan argumentasi oleh para pemikir Muslim pluralis adalah: 
pertama, ketika merespons klaim dan tuduhan kaum Khawarij bahwa 
Ali tidak berhukum dengan hukum Tuhan karena menerima tah- 
kim yang diusulkan kubu Muawiyah, “Kalimat yang benar, tetapi 
digunakan untuk hal-hal yang tidak benar” (kalimatu haggin yuradu 
biha al-bathil). Kedua, ketika melarang umat Islam menggunakan al- 
Ouran sebagai alat berdebat lantaran ia mengandung banyak makna, 
“Janganlah kamu berdebat dengan menggunakan al-Guran karena 
al-Ouran itu mengandung banyak wajah. (Ja tujadilhum bi al-Guran, 
fa'innahu hammalu awjuhin) Ketiga, pernyataan Ali tentang keha- 
rusan umat Islam untuk menghidupkan al-Ouran, “Itulah al-Guran. 
Buatlah ia berbicara karena ia tidak berbicara (sendiri). Hal ini perlu 
saya informasikan kepada kalian,” (dzalika al-Ourin, fa istanthiguhu 
wa lan yanthigu, walekin ukhbirukum anhu)? 

Saya memulai dari pluralisme makna al-Ouran yang oleh Ali di- 
simbolkan dengan banyak wajah (hammalu awjuhin). Banyak pemikir 
yang meyakini kekayaan dan pluralisme makna al-Ouran, dan mereka 
menyampaikannya dengan menggunakan bahasa yang berbeda. Ibn 
Abbas menyebut al-Ouran mempunyai empat kategori makna, yakni 
(1) makna yang hanya diketahui oleh Allah, (2) makna yang hanya 
diketahui Allah dan Rasul-Nya, (3) makna yang diketahui Allah, Rasul 
dan orang Arab, dan (4) makna yang diketahui Allah, Rasulnya, orang 
Arab, dan para pemikir. Ibn Rusyd menyebut al-Guran mempunyai 
lima kelompok makna, yakni makna yang tak terbagi dan makna yang 
masih terbagi lagi menjadi beberapa makna.' Thabathaba'i menyebut 


1 Hal ini diragukan kebenarannya oleh Oardhawi. Yusuf Oardhawi, Kaifa Nata'ammalu ma'a 
al-Our'an?, cet. ke-7, (Kairo: Dar al-Syurig, 2009), h. 46-48 

2 Vli bin Abi Thalib, Nahjul Balaghah, syarah M. “Abduh (Kairo: Dar al-Hadits, 2003), h. 200 

3  Al-Thabari, Tafsir al-Thabari al-Musamma Jami' al-Bayan fi Ta'wil al-Our'an, (Kairo: Mak- 
tabah al-Taufigiyyah, 2004), h. 86-88, dan 97-98: Abu Hayyan al-Tauhidi, Tafsir al-Bahr al- 
Muhifth, jilid 2, (Beirut: Dar Kutub al-'Ilmiyyah) h. 370: dan Wajih Oansuh, al-Nash al-Dini fi 
al-Islam: min al-Tafsir ila al-Talaggiy, (Libanon-Beirut: Dar al-Farabi, 2011) h. 428-439. 

4 Ibn Rusyd, Kritik Nalar Agama, terj. Aksin Wijaya, (Yogyakarta: Lentera, 2016), h. 285-286 
(judul asli: Al-Kasyf 'an Manahij 'Adillah fi 'Aga'id Millah, (Beirut: Markaz Dirasah al-Wahdah 
al-'Arabiyyah, 1998), h. 205-208: analisis atas konsep tafsir terhadap pluralisme makna al- 
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al-Guran mempunyai makna lahiriah dan batiniah,” dan kedua ka- 
tegori makna itu masih memiliki lapisan makna lagi, sehingga temuan 
makna-makna itu sesuai dengan tingkatan pembacanya.” Abdullah 
Darras mengibaratkan kekayaan makna al-Guran bagaikan mutiara. 
Setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda dengan apa yang 
terpancar dari sudut lainnya. Dan jika kita mempersilakan orang lain 
memandangnya dari sudut lain, maka dia boleh jadi akan melihat ba- 
nyak dibanding apa yang kita lihat.” Karena itu, menurut Abdul Karim 
Soroush, kita tidak mungkin bisa mengingkari bahwa al-Ouran seba- 
gai kalam Ilahi mengandung banyak makna dan pesan inti. Rausyan 
fikr asal Iran ini menambahkan bahwa ada beberapa riwayat yang me- 
nyatakan al-Guran mengandung 77 pesan inti Ilahi." 

Kekayaan dan keragaman makna dan pesan inti al-Ouran itu, 
menurut Soroush, tidak lain karena realitas mengandung keragaman 
dalam batinnya, sedangkan kalam Ilahi mengisahkan realitas dan me- 
nyingkap hijab yang menutupi keragaman batin realitas tersebut se- 
hingga akan ditemukan realitas batin yang beragam. Jika menyingkap 
salah satu pesan inti al-Our'an, kita akan menemukan lapisan pesan 
inti lainnya. Begitu seterusnya. Justru kenyataan inilah yang membuat 
al-Guran kekal, karena setiap orang selalu menemukan hal-hal yang 
baru di dalamnya sehingga ia senantiasa sesuai dengan pelbagai situasi 
dan kondisi. Secara faktual memang muncul banyak tafsir, baik dalam 
bidang pemikiran Islam maupun agama lainnya, sehingga ketika satu 
orang membawa satu ayat dan menyampaikannya kepada orang lain, 
orang lain itu tadi boleh jadi menemukan pemahaman yang berbeda 
dengan yang pertama. Ini membuktikan adanya variasi dan tingkatan 
dalam pesan Ilahi.” 


Our'an menurut Ibn Rusyd, lihat karya saya. Aksin Wijaya, Teori Interpretasi Al-Our'an Ibnu 
Rushd: Kritik Hermeneutis-Ideologis, (Yogyakarta:LKiS, 2009). 

5 Abdullah Saeed, al-Our'an Abad 21, Tafsir Kontektual, ter. Ervan Nurtawab, (Bandung: 
Mizan, 2016), h. 33, 
Tentang pandangan Thabathaba' lihat Wajih Oansuh, al-Nash al-Dini fi al-Islam, h. 498-500 
M. Ouraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Our'an, vol. 1 (Jakarta: 
Lentera Hati, 2000), h. XV: Wajih Oonsuh, al-Nash al-Dini fi al-Islam, h. 498-499 

8 Abdul Karim Soroush, al-Shirath al-Mustagimah: Oira'ah Jadidah If al-Nazhariyyah al-Ta'addu- 
diyah al-Diniyyah, terj. Arab: Ahmad al-Oabbanji, (Libanon-Beirit: Dar al-Jadid, 2009), h. 17 

9 Menurut Soroush, kenyataan tersimpannya keragaman makna dalam sebuah kalam tidak 


hanya terjadi pada kalam Ilahi, tetapi juga kalam para ulama besar, dengan kadar yang ber- 
beda-beda. Ibid., h. 17 
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Di satu sisi, al-Guran itu kaya makna, tetapi di sisi lain, ia diam 
tak berbicara. Karena itu, buatlah ia berbicara, tegas Ali, “dzalika al- 
Ourin, fa istanthiguhu wa lan yanthigu, walakin ukhbirukum anhu.” 
Yang bisa membuat al-Ouran berbicara tentu saja adalah manusia. 
Manusia bertugas mengungkap pesan-pesan al-Ouran yang beragam 
dan plural itu agar ia hidup dan bergerak memberi petunjuk kepada 
umat manusia yang hidup, bergerak dinamis, dan beragam. Di sisi 
lain, manusia yang bertugas menghidupkan pesan-pesan al-Guran 
itu melakukan penafsiran dari luar kerangka agama, salah satunya 
dengan menggunakan ilmu pengetahuan manusia, baik ilmu penge- 
tahuan agama maupun ilmu pengetahuan non-agama, seperti ilmu 
pengetahuan alam dan sosial. Dalam kerangka itu, tentu saja terse- 
lip pra-asumsi, harapan-harapan dan pertanyaan-pertanyaan kritis 
yang terus mengalir dari sang mufasir sehingga tindak penafsiran ter- 
hadap kitab suci agama menjadi bervariasi, beragam, dan mengalir 
terus. Karena itu, tidak hanya satu makna yang dapat ditemukan mu- 
fasir dari kitab suci agama yang kaya makna itu, melainkan beragam 
makna yang masih berada dalam batas minimal dan maksimal dari 
agama. Keragaman dan pluralisme makna al-Our'an itu dengan sendi- 
rinya melahirkan keragaman dan pluralitas tafsir. 

Di sinilah rahasia pernyataan Ali, “Yanganlah engkau berdebat 
dengan menggunakan al-Guran, karena ia mengandung banyak wa- 
jah.” Karena masing-masing orang menafsirkan al-Guran dari sudut 
pandang yang berbeda, maka makna atau pesan yang ditemukan 


10 “Ali bin Abi Thalib, Nahjul Balaghah, syarah: Muhammad 'Abduh (Kairo: Dar al-Hadith, 
2003), h. 200-201 

11 Tentang keharusan adanya pra-asumsi dalam memahami agama (al-Our'an), lihat Muham- 
mad Mujtahid al-Syabistari, Hermeneutiga al-Our'an dan Hadith, terj. Arab: Ahmad al-Oab- 
banji, (Libanon-Beirut: al-Intisyar al-'Arabi, 2013) 

12 Dalam kamus The Random House Dictionary of the English Language, kata 'plural' antara lain 
diartikan: pertaining or involving a plurality of persons or things (berkenaan atau melibatkan 
banyak orang atau hal). Kata pluralism (pluralisme) diartikan: a theory that reality consists 
of two or more independent elements (suatu teori bahwa realitas terdiri dari dua unsur atau 
lebih). Kata plurality (pluralitas) diartikan: state or fact of being plural (keadaan atau fakta 
yang bersifat majemuk). Kata plural menunjuk pada sifat yang melekat pada sesuatu, mi- 
salnya masyarakat plural: pluralitas digunakan untuk membicarakan keadaan atau fakta 
yang bercorak plural, seperti pluralitas budaya: dan kata pluralisme digunakan kalau mem- 
bicarakan keberagaman pandangan/paham/pemikiran seperti pluralisme politik, pluralisme 
pemikiran, pluralisme hukum, dan pluralisme agama. Faisal Ismail, Dinamika Kerukunan, h. 
17-19: pembahasan tentang pluralisme tafsir, lihat Aksin Wijaya, Menalar Islam: Menyingkap 
Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush dalam Memahami Islam (Yogyakarta: Magnum 
Pustaka, 2017). 
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masing-masing mufasir dari al-Guran juga berbeda. Kalau al-Guran 
digunakan untuk berdebat, al-Guran mudah diselewengkan oleh ke- 
pentingan di luar pesan asasi al-Ouran sebagaimana disinggung Ali, 
“kalimat yang benar digunakan untuk hal-hal yang batil” Karena itu, 
tidak boleh saling menyalahkan antara satu mufasir dan mufasir lain- 
nya. Justru sebaliknya, pernyataan Ali ini mengajak umat Islam meng- 
gunakan al-Ouran yang multimakna dan pesan itu sebagai alat untuk 
bersikap toleran, dengan menghargai masing-masing mufasir. 

Di antara pemikir Muslim yang mendapat inspirasinya dari per- 
nyataan-pernyataan Ali dan mencoba menafsirkan al-Ouran secara 
plural, dan berusaha melepaskan al-Ouran (Islam) dari tarikan ide- 
ologi politik adalah Muhammad Sa'id al-Asymawi, Abi al-Gasim Haj 
Hammad, dan Muhammad Syahrtur. Tentu saja masing-masing pe- 
mikir itu menawarkan nalar keislaman yang berbeda, tetapi sama dari 
segi substansinya, yakni pluralis, toleran, humanis, dan anti-kekerasan. 
Berikut deskripsi nalar Islam ketiga intelektual Muslim kontemporer 
ini dengan mengacu pada tiga unsur asasi sebagaimana disinggung di 
depan, yakni menalar Islam, al-hakimiyyah, dan jihad fi sabilillah. 


ISLAM SUBSTANTIF SA'ID AL-ASYMAWI 


KONDISI Timur Tengah, khususnya Mesir pada masa Asymawi," 
sedang hangat-hangatnya membicarakan persoalan hubungan agama 
dan negara yang diusung para gerakan Islamis dengan al-Maududi 
dan Outb sebagai tokoh simbolisnya. Berbeda dengan era Outb, pa- 
da era Asymawi mulai bermunculan karya-karya yang mendiskusi- 
kan tema tersebut dengan beragam pendapat. Ada yang berpendapat 
keduanya terpisah dengan jargon, al-din wa al-ummah, al-din wa al- 
syariah, al-din wa al-'ilmi, al-din wa al-hadhairah. Dan ada yang ber- 
pendapat, keduanya menyatu dengan jargon, al-din wa al-daulah atau 


13 Tulisan tentang nalar Islam Asymawi ini merupakan penyempurnaan dari tulisan yang saya 
presentasikan dalam konferensi internasional al-Our'an dan hadis (ICONOUHAS) yang dia- 
dakan oleh Fakultas Ushuluddin UIN Jakarta bekerja sama dengan (AIAT) dan (ASILHA) pa- 
da 6-8 November 2017. Selain mengurangi beberapa sub dalam tulisan itu, saya menambah 
dua sub bahasan lain, yakni al-hakimiyyah dan jihad fi sabilillah untuk menyesuaikan dengan 
kerangka umum buku ini. 
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al-din wa al-nizha4m. Jika kelompok pertama menerima bentuk negara 
apa saja selama umat Islam diberi kebebasan menjalankan keyakin- 
an dan ibadahnya, sebaliknya kelompok kedua mengajukan bentuk 
negara tertentu yanag disebut Negara Islam, khilafah Islamiyah, atau 
pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyyah al-ilahiyah). Kedua pandangan 
ini sulit bertemu bahkan selalu dipertentangkan." 

Asymawi tidak tinggal diam melihat fenomena tersebut. Dia 
melibatkan diri dalam pergulatan gagasan tentang al-hdkimiyyah 
yang dinilai sudah mengarah pada pemahaman yang membahaya- 
kan Islam, kehidupan beragama, berbangsa, dan bernegara. Karena 
itu, wajar jika pelbagai tulisan Asymawi selalu diawali dengan kege- 
lisahannya terhadap fenomena munculnya gerakan pemikiran yang 
hendak menerapkan Syariat Islam di negara-negara yang mayoritas 
berpenduduk Islam, terutama Mesir. Mereka berpendapat, negara- 
negara Islam mengalami kemunduran karena mengambil dan meng- 
adopsi peradaban Barat. Agar negara-negara Islam mengalami kema- 
juan, umat Islam mesti berpegang pada tradisi Islam itu sendiri de- 
ngan mengambil contoh revolusi Islam di Iran. Muncul pertanyaan di 
benak Asymawi: apakah model Iran tepat disebut Islam dan penerap- 
an syariat Islam? Apa sebenarnya yang dimaksud hakikat syariat dan 
bagaimana penerapannya?" 

Muhammad Sz'id al-Asymawi dilahirkan pada 1932 di Mesir, tem- 
pat Outb lahir, berkembang, dan wafat.'$ Sekitar 1970-an, al-Asymawi 


14 Secara sosio-historis, ada beberapa faktor yang mendorong munculnya gerakan Islamisme 
yang mengusung proyek Negara Islam, khilafah Islamiyah, atau al-hakimiyyah al-ilahiyah: 
(1) penjajahan yang amat lama atas negara-negara Muslim: (2) berdirinya Negara Pakistan 
yang terpisah dari India: (3) berdirinya Negara Israel: (4) munculnya pemerintahan militeris- 
tik-otoriter, 5) munculnya kerusakan di bumi: 6) kejatuhan Barat: (7) ditemukannya sumber 
minyak di Timur Tengah: (8) munculnya teknologi modern di Barat: (9) semakin tidak ter- 
aturnya masyarakat dunia: (10) menguatnya fanatisme etnis, dan (11) munculnya imamah 
di Iran pascarevolusi 1979. Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Islam al-Siyasi, h. 141-154 

15 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, Jauhar al-Islam, (Kairo: Sina li al-Nasyr, 1993), h. 15 

16 Asymawi merupakan lulusan fakultas Hukum Universitas Kairo pada 1954. Ia pernah men- 
jadi asisten jaksa Provinsi Alexandria, menjadi jaksa Provinsi Alexandria pada 1959, dan 
menjadi jaksa ketua pada 1971 M. Pada 1974 , menjadi jaksa ketua Provinsi Kairo Tengah, 
dan pada 1977 menjadi penasihat Negara terutama di bidang pembuatan undang-undang. 
Pada 1978, dia melanjutkan studinya di Harvard Law School, Amerika Serikat. Sepulang dari 
sana, al-Asmawi menjabat sebagai hakim Mahkamah Mesir, dan selanjutnya dipromosikan 
menjadi ketuanya. Pada 1981, dia menjadi ketua Mahkamah Pidana dan ketua Mahkamah 
Keamanan Negara, sebuah pengadilan khusus yang menangani kasus-kasus subversif dan 
perlawanan kelompok tertentu terhadap Negara. Lihat David Sagiv, Fundamentalism and 
Intellectuals in Egypt 1971-1993 (London: Frank Cass, 1995), h. 72. 
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secara keras menentang upaya Presiden yang bermaksud menerima 
Proposal Konstitusi Islam yang diajukan kelompok gerakan Islam ter- 
tentu di Mesir yang berkeinginan menjadikan Mesir sebagai Negara 
Islam. Upaya itu dinilai oleh Asymawi akan melahirkan dikotomi ma- 
syarakat dan marginalisasi kelompok lain dan masyarakat non-Islam, 
yakni minoritas Kristen dan Koptik. Menurut Asymawi, hubungan 
individu dengan Negara adalah hubungan kenegaraan, dan bukan 
hubungan keagamaan.” Gerakan ini ternyata sangat dahsyat. Gagal 
mengajukan proposal negara Islam itu, mereka malah melakukan 
gerakan jihddis. Pada 1981, Asymawi mengadili beberapa gerakan 
Jamdah Jihad dan kaum Nasiris yang mengganggu stabilitas Mesir se- 
bagai negara demokrasi. Jamaah Jihad merupakan salah satu gerakan 
Islam yang berupaya menggulingkan pemerintahan yang sah dan me- 
nolak keras sistem demokrasi. Anggota Jamaah Jihad pulalah yang 
membunuh Presiden Anwar Sadat pada 3 Oktober 1981 ketika tengah 
meninjau parade militer memperingati Perang 1973. 

Sepeninggal Presiden Sadat, usaha-usaha yang dilancarkan oleh 
gerakan Islam garis keras ini tak kunjung habis, bahkan semakin me- 
rajalela terutama di era pemerintahan Husni Mubarak yang melan- 
jutkan kepemimpinan Anwar Sadat. Mereka mengincar tokoh-tokoh 
dan para intelektual yang dianggap menghalangi gerakan mereka, di 
antaranya adalah membunuh Farag Fouda pada Juli 1992, seorang 
kolumnis yang acap mengkritik gerakan fundamentalisme Islam. Di 
luar itu, mereka juga mengancam al-Asymawi terutama sejak terbit- 
nya Ushul al-Syariah, yang juga menjadi incaran para Syaikh al-Azhar 
untuk mencekalnya dari pameran buku Cairo International Book Fair. 
Karena Asymawi masih menjabat sebagai ketua Mahkamah di Mesir, 
Presiden Husni Mubarak melakukan intervensi sehingga pencekalan 
terhadap intelektual kritis ini dibatalkan. 


17 Carolyn Fluehr-Lobban, "Melawan Ekstrimisme Islam, Kasus Muhammad Sa'id al-Asymawi", 
(pengantar editor) Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jihad Melawan Islam Ekstrim, terj. Hey 
Haryanto Azumi (Jakarta: Desantara, 2002). h. 22. 
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Nalar Islam Al-Asymawi 


MUHAMMAD Said al-Asymawi juga dikenal sebagai intelektual yang 
memiliki keahlian di bidang hukum Islam (Syariat), ushuluddin, per- 
bandingan agama, dan perbandingan hukum. Kiprah intelektualnya 
dibuktikan lewat ceramah-ceramah dan kuliah-kuliahnya di berbagai 
universitas, baik di dalam maupun luar negeri, dan karya-karyanya. 
Intelektual Muslim kontemporer yang menawarkan gagasan segar dan 
kritis ini menulis beberapa karya yang ditulis dalam kondisi pergu- 
mulan Islam di atas." Dari sekian karyanya itu, yang menjadi sumber 
utama tulisan ini adalah al-Islam al-Siyasi: Hashad al-Agli, Mailim 
al-Islam, al-Khilafah al-Islamiyyah, dan Ushul al-Syartah. 

Asymawi bertolak pada dua unsur dalam menalar Islam: perta- 
ma, metode berpikir ilmiah." Berpikir tidak lahir dari ruang kosong. 
Berpikir selalu dalam kerangka peradaban dan menggunakan akal. 
Kualitas akal bagi semua manusia menurut Descartes adalah sama, 
tidak ada yang lebih unggul antara akal orang yang satu dan yang 
lain. Yang membedakannya adalah cara menggunakan akalnya serta 
objek-objek yang menjadi perhatian akal masing-masing manusia.” 
Maka, mempunyai akal yang baik tidaklah cukup. Yang terpenting 
adalah bagaimana menggunakan akalnya itu secara baik. Cara meng- 
gunakan akal dipengaruhi oleh budaya atau peradaban yang men- 
jadi afiliasi masing-masing orang. Cara menggunakan akal seperti 
itu oleh Jabiri disebut nalar terbentuk (al-agl al-mukawwan), yakni 
“sekumpulan aturan dan hukum berpikir yang diberikan oleh suatu 


18 Karya-karya Muhammad Sa'id al-Asymawi: Risalah al-Wujud: Tarikh al-Wujudiyah al-Fikr 
al-Basyari, (1963): Conscience of the Age, 1968: Jauhar al-Islam, cet. ke-3, (Kairo:Sina li al- 
Nasyr,1984): Rub al-'Adalah, 1986: Al-Riba wa al-Faidah fi al-Islam, (1988): Al-Syarfah al- 
Islamiyah wa al-O@anon al-Mishri, (1988): Hagigatu al-Hijab wa al-Hujjiyatu al-Hadits, cet. ke- 
2, (Kairo:Madbuli, 1995): al-Ushol al-Mishriyah li al-Yahudiyah, (Libanon-Beirut: al-Intisyar 
al-'Arabi, 2004): Al-Islam al-Siyasi, cet. ke. 5, (Libanon-Beirut: al-Intisyar al-'Arabi, 2004): 
Hashid al-'Agli, cet. 3, (Beyrut: al-Intisyar al-'Arabi, 2004): Ma'alim al-Islam, cet. ke-2, (Bei- 
rut: al-Intishar al-'Arabi, 2004): Al-Khilafah al-Islamiyah, cet. 5, (Libanon-Beirut: al-Intisyar 
al-'Arabi, 2004): Ushul al-Syarf'ah, cet. 6, (Kairo: Dar al-Tsunani li al-Nashr, 2013): 

19 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashid al-Agli, h. 16 

20 Abdul Karim Soros menyebut, perbedaan itu juga terkait dengan pemahaman kita terha- 
dap posisi akal, apakah ia sebagai tujuan atau alat. Jika akal dipahami sebagai tujuan, ber- 
arti akal memuat kebenaran, sedangkan jika dipahami sebagai alat, berarti akal menjadi 
perangkat menggali kebenaran. Abdul Karim Soroush, al-Aglu wa al-Hurriyatu, terj. Ahmad 
al-Oabbanji, (Libanon- Beirut: Mansyirat al-Jamal, 2009), h. 30. 
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kultur tertentu bagi penganutnya sebagai landasan untuk memperoleh 
pengetahuan” 

Sebagai produk manusia, peradaban mengalami gerak perubahan, 
dari periode ideologis ke teknologis dan humanistis. Pada periode ide- 
ologis, dunia masih terpisah-pisah, sedangkan pada periode teknolo- 
gis, manusia mulai menjadi tunggal, karena mereka bisa hidup rukun 
dalam satu tempat yang disebut desa global (global village). Periode 
ideologis berpegangan pada hal-hal yang bersifat fisik dan bertolak 
pada pembagian pekerjaan bagi manusia, sedangkan pada periode 
teknologis berpegang pada akal, kehendak, dan kompetisi manusia. 
Pada periode ideologis, masyarakatnya bersifat tertutup, lantaran 
mereka hanya hidup dalam satu komunitas yang menganut ideologi 
yang sama, sedangkan pada periode teknologis, masyarakatnya bersi- 
fat terbuka untuk siapa saja tanpa disekat-sekat ideologi. Pada periode 
ideologis, suatu nilai hanya untuk satu masyarakat, sedangkan pada 
periode teknologis, nilai untuk masyarakat manusia secara keseluruh- 
an. Di antara keduanya ini lahir periode peradaban manusia ('ashr al- 
insan). 

Ketunggalan masyarakat pada periode teknologis pada giliran- 
nya melahirkan ketunggalan pemikiran antara Barat dan Islam, ken- 
dati dia memberi nilai lebih terhadap Barat. Barat menjadi peradaban 
universal. Pemikiran Barat sama dengan pemikiran kemanusiaan,” 
tetapi Barat yang dimaksud oleh Asymawi adalah Barat pada periode 
teknologi. Asymawi menggiring kita untuk lebih berpikir pada ranah 
teknologis, karena ia tidak disekat oleh ideologi tertentu. Dengan na- 
lar teknologis, kita diajak berpikir terbuka. Kendati teknologi masih 
berada dalam genggaman ideologi tertentu, seperti ideologi kapi- 
talis, Asymawi mengajak untuk melepaskan teknologi itu dari penga- 
ruh ideologi, sembari menjadikannya sebagai alat berpikir. Hukum 
teknologi berbeda dengan hukum ideologi yang statis dan tertutup. 
Melalui teknologi, masyarakat tidak hanya dibuat menjadi tunggal, 
tetapi juga terbuka dan bergerak cepat. 


21 Muhammad “Abid Al-Jabiri, Takwin Agl al-'Arabi, (Beyrut: Markazu al-Tsagafi al-'Arabi, 
1991), h. 15. 

22 Muhammad Sa'id Asymawi, Hashad al-'Agl, h. 25-40 

23 Ibid., h.19-20 
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Kedua, metode memahami al-Guran. Asymawi menawarkan 
gagasan al-Guran yang hidup. Dikatakan hidup, karena al-Ouran 
yang turun dari Lauh al-Mahfuzh itu senantiasa berhubungan secara 
dialogis dengan realitas bumi. Di antara indikasinya adalah: Pertama, 
al-Ouran tidak turun sekaligus sebagaimana kitab suci agama lainnya 
seperti Taurat yang turun sekaligus kepada Nabi Musa. Al-Ouran tu- 
run secara berangsur-angsur dalam rentang waktu kurang lebih 23 ta- 
hun sepanjang sejarah kenabian Muhammad Saw. Kedua, al-Guran 
turun di dua tempat bersejarah bagi Nabi Muhammad Saw. yakni 
Makkah dan Madinah dengan membawa pesan yang sesuai dengan 
kedua kondisi itu. Al-Guran yang turun di Makkah membahas per- 
soalan agama karena di Makkah kala itu belum ada masyarakat Islam. 
Al-Guran masih sebatas mengajak bertauhid kepada Allah, meno- 
lak penyembahan berhala, menjelaskan nikmat Allah, serta balasan 
baik dan siksanya. Setelah umat Islam hijrah ke Madinah, berdirilah 
masyarakat Islam, lalu al-Guran yang turun di Madinah membahas 
persoalan syariat, baik berkaitan dengan ibadah mahdhah (ritual), 
muamalah, maupun hudud. Ketiga, l-@uran turun dengan bentuk 
dialog antara dua pihak, penanya dan penjawab seperti dicontohkan 
beberapa ayat al-Ouran (OS al-Bagarah (2): 219, 189, al-Isra (17): 58, 
dan al-Nisa (4J: 176). Dialog itu melibatkan bidang hukum dan aki- 
dah. Keempat, al-@Gur'an turun karena adanya asbab nuzul yang dalam 
bahasa kontemporer disebut dimensi kesejarahan al-Ouran. Kelima, 
munculnya peristiwa penasakhan (ndsikh-mansikh) antara satu ayat 
dan ayat al-Ouran lainnya yang menjadi bukti hidup dan dinamisnya 
al-Ouran.4 

Selain hidup dan dinamis, al-Guran menurut Asymawi merupa- 
kan wahyu Ilahi yang dari segi kebahasaannya bersifat jelas, padat, dan 
kaya makna. Susunannya memuat kata-kata yang memiliki akar yang 
beragam, makna yang saling berjauhan, dan tujuan yang bermacam- 
macam. Di dalam al-Guran terdapat kata yang berasal dari non-Arab 
kemudian masuk ke bahasa Arab lalu diarabkan. Percampuran kata 
ini merupakan keniscayaan, karena bahasa merupakan bagian dari 
sejarah peradaban. Perubahan peradaban menyebabkan perubah- 


24 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad al-Agl, h. 79-86 
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an bahasa, tak terkecuali kata atau bahasa yang terdapat di dalam 
al-Guran.” Karena itu, wajar jika di kalangan umat Islam, menurut 
Asymawi, terjadi perbedaan pendapat dalam memahami suatu kata 
(lafazh) yang ada di dalam al-Ouran, terutama terkait dengan huruf 
hija'iyah, lafazh-lafazh, dan jumlah (konstruksi kalimat). 

Atas dasar itu, dalam memahami Islam, menurut Asymawi, kita 
harus berpikir rasional, ilmiah, tidak dibatasi oleh ideologi tertentu 
dan pada saat yang sama melibatkan konteks kelahiran al-Gur'an yang 
hendak kita tafsirkan, baik konteks makro seperti realitas Makkah 
dan Madinah, maupun konteks mikro seperti asbab nuzul. Apa Islam 
menurut Asymawi? 

Asymawi memulai bahasannya tentang Islam dari dua subjek, 
yakni Tuhan dan Muhammad Saw. Kedua subjek ini berada dalam po- 
sisi berbeda. Tuhan berposisi sebagai pihak yang aktif, sedangkan Mu- 
hammad Saw. berposisi sebagai pihak yang pasif. Tuhan sebagai yang 
Mensyariat-kan (Syari), yang Mengatakan (Odil), dan yang Meme- 
rintah (Amir), sedangkan Muhammad Saw. berposisi sebagai yang 
diberi syariat (masyru'), yang diperintah (mamur), dan yang dijadi- 
kan sasaran perkataan (magull). Jadi, pada dasarnya, Muhammad Saw. 
tidak mempunyai otoritas apa-apa.” Akan tetapi, posisi Muhammad 
Saw. sesekali bergeser menjadi Syari kedua, Odil kedua, Amir kedua, 
dan menjadi subjek yang harus ditaati setelah mendapat mandat dari 
Tuhan, sehingga menaati Muhammad Saw. sama dengan menaati 
Tuhan.“ Karena itu, selain al-Gur'an yang merupakan perkataan Ilahi, 
hadis sebagai perkataan Nabi juga menjadi sumber agama. 

Dengan logika seperti itu, Islam menurut Asymawi adalah segala 
sesuatu yang datang dari Nabi, baik yang terdapat di dalam al-Guran 
maupun di dalam hadis, baik hadis fi'liyah (perbuatan), gauliyah (per- 
kataan), maupun tagririyah (penetapan). Pada level ini wahyu masih 
menjadi sesuatu yang hidup karena ia menyapa kehidupan. Hanya 


25 Muhammad Sa'id Asymawi, Ushdl Syari'ah, h. 45 

26 Muhammad Sa'id Asymawi, Hashid al-'Agl, h. 85-89 

27 lbid., h. 55-58 

28 Tharabasyi, min Islam al-Our'an ila Islam al-Hadits: al-Nasy'ah al-Musta'nafah, cet. ke 2, 
(Libanon- Beirut: Dar al-Sagi, 2010), h. 9-85: Muhammad Syahrur, al-Sunnah al-Rasuliyah 
wa al-Sunnah al-Nabawiyah: Ru'yah Jadidah, (Libanon-Beirut: Dir al-Sagi, 2012), h.83-115 
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saja, setelah wafatnya Nabi, al-Ouran tidak berbicara sendiri, dan 
tidak menjelaskan dirinya sendiri sebagaimana dikatakan Ali bin Abi 
Thalib, “dzalika al-Ourin, fa istanthiguhu wa lan yanthigu, walakin 
ukhbirukum anhu. Itulah al-Ouran. Buatlah ia berbicara karena ia 
tidak berbicara sendiri. Hal ini perlu saya informasikan kepada kalian.” 
Jadi, wahyu yang hidup tadi berubah secara epistemologis menjadi 
wahyu yang mati terutama ketika ia berubah wujud menjadi Mushaf" 
yang oleh Arkoun disebut dengan “Korpus Resmi Tertutup” Kare- 
na itu, al-Guran menurut Ali bin Abi Thalib perlu dibuat berbicara 
atau menurut Asymawi perlu syarah, penafsiran, dan ijtihad sebagian 
umat Islam. Hasil kreasi sebagian umat Islam ini disebut pemikiran 
keagamaan. Ia bukan agama, melainkan sesuatu yang bergerak di seki- 
tar agama. Ia tidak mungkin menempati posisi agama. Ia bisa benar, 
dan juga bisa salah.” Ia bersifat relatif, dan terikat ruang dan waktu. 

Jika agama merupakan sekumpulan asas yang dibawa nabi dan 
rasul sebagai mandataris Tuhan, pemikiran keagamaan merupakan 
dimensi historis pemahaman manusia atas agama dan penerapannya. 
Oleh karena itu, pemikiran itu bisa sesuai dan bisa juga berbeda de- 
ngan agama. Pemilahan seperti ini, menurut Asymawi, tidak dapat 
dipahami secara jelas di hadapan banyak orang, termasuk di kalangan 
para Sahabat Nabi, misalnya kasus pembayaran zakat (OS al-Taubah 
(91: 103) yang terjadi pasca-wafatnya Nabi Muhammad Saw. antara 
Abu Bakar dan Umar bin Khattab.” Pembedaan agama dan pemiki- 
ran keagamaan ini penting ketika kita menafsirkan konsep al-Guran 
tentang Islam dan hubungannya dengan politik, terutama dalam me- 
nyikapi gerakan Islam politik (islamisme) yang berkembang saat itu 
yang menjargonkan menyatunya agama dan Negara (al-din wa al- 
daulah) dalam bentuk mendirikan pemerintahan Tuhan (al-hakimi- 
yyah al-ilahiyah). 


29 “Ali bin Abi Thalib, Nahjul Balaghah, syarah: Muhammad “Abduh (Kairo: Dar al-Hadith, 
2003), h. 200-201 

30  Nasr Hamid Abu Zaid, al-Tajdid wa al-Tahrim wa al-Takwil: baina al-Ma'rifah al-'lmiyah wa 
al-Khauf min al-Takfir, (Maroko: Dar al-Baidja'-Markaz Stagafi al-Arabi, 2010), h. 197-217 

31 Muhammad Arkoun, Islam Kontemporer, terj. Ruslani, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001) 

32 Bandingkan dengan Abdul Majid Umr al-Najjar, Fighu al-Tadayyun: Fahman wa Tanzilan, (al- 
Zaituniyyah li al-Nasyr wa al-Tauzi', 1995). 

33 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad Agl, h. 96-100 
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Menurut Asymawi, Islam adalah hubungan antara manusia seba- 
gai makhluk dengan Allah sebagai Khalig (OS Ali Imran (3J: 83 dan 
al-Bagarah (2): 112) dengan mengambil bentuk keimanan, dan sikap 
beristikamah dalam keimanannya (OS Fushshilat (41): 6, dan 30, dan 
al-Ahgaf (46): 13). Jika dirinci menurut al-OGuran, Islam berintikan 
tiga rukun asasi: pertama, membaca syahadat pertama dari dua kali- 
mat syahadat, “bersaksi bahwa tidak ada Tuhan kecuali Allah”, kedua, 
percaya pada Hari Akhir, dan ketiga, beramal saleh (OS al-Bagarah 
(2J: 62). Dengan demikian, bisa dipahami bahwa Islam adalah peneri- 
maan akan eksistensi Allah dan Hari Akhir. Apabila penerimaan itu 
dipadu dengan amal saleh, pelakunya disebut Muslim (OS al-Bagarah 
(2J:112 dan 128, al-Anbiya' (21J:108, Yunus (10): 90, al-Nisa' (4J: 125, 
dan al-Maidah (5J: 44). Karena semua agama samawi mempercayai 
ketiga unsur itu, maka agama-agama itu dinamai Islam.” Itu berarti, 
Islam merupakan ajaran inti para nabi. Kendati al-Guran menyebut 
agama para nabi itu tunggal, syariat yang diturunkan kepada mereka 
beragam.” Tambahan “syahadat kedua” yakni bersaksi bahwa Nabi 
Muhammad Saw. adalah utusan Allah yang mengacu pada sosok Nabi 
yang disandingkan dengan “syahadat pertama” menjadi pembeda Is- 
lam di antara agama-agama samawi itu.” 

Karena itu, Asymawi membedakan antara Islam dan Iman” de- 
ngan mengacu pada penolakan al-Ouran terhadap pengakuan orang 
Arab Badui bahwa dirinya telah beriman, dan al-Guran meminta 
Muhammad Saw. untuk mengatakan kepadanya bahwa kami telah 
berislam lantaran iman belum masuk ke dalam hatinya (OS al-Hujurat 
(49): 14 dan al-Ahzab (33): 35). Sejalan dengan pembedaan kedua is- 
tilah itu, al-Ouran membedakan antara kaum muslimin dan kaum 
mukminin. Orang-orang yang mengikuti agama yang benar sejak 
Nabi Nuh hingga Nabi Muhammad Saw. disebut kaum muslimin, 


34 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar al-Islam, h. 128-131 

35 Berlaku baik bagi pengikut Muhammad (alladzina amanu), pengikut Musa (alladhina hadu), 
pengikut Isa (al-nashara) maupun pengikut Shabi'in (al-sabi'in). Muhammad Syahrir, al-/s- 
lam wa al-Iman, h. 38: Al-Thabari melansir beberapa pendapat tentang kelompok-kelompok 
di atas. Al-Thabari, Tafsir al-Thabarf al-Musammid Jami'a al-Bayan fi Ta'wil al-Our'an, (Kairo: 
Maktabah al-Taufigiyah, 2004), h. 393-399. 

36 OS Syuara' (261: 13 dan 21 dan OS al-Jatsiyah (451:18) 

37 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar al-Islam, h. 120-123. 

38 Ibid., h. 128-130 
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sedangkan khusus orang-orang yang mengikuti Nabi Muhammad 
Saw. disebut kaum mukminin,” lantaran al-Guran menggunakan 
ungkapan “ya ayyuhalladzina dmano” untuk umat Nabi Muhammad 
Saw., dan tidak menggunakan ungkapan “ya ayyuhalladzina aslamt” 
(OS al-Nisa (4J:162, al-Taubah (9):122, An-Nur:62, al-Hujurat (49): 
15, Ali-Imran (3): 121, al-Anfal (8): 1 dan 64, serta al-Bagarah (2): 104 
dan 183). Pemikiran seperti ini berbeda sama sekali dengan pemiki- 
ran Abdul Wahhab, al-Maududi, dan Sayyid Outb yang memandang 
agama para nabi bertumpu pada tauhid uluhiyah (tauhid ubiidiyah). 

Bagaimana pandangan Asymawi tentang keharusan berdirinya 
pemerintahan Tuhan sebagaimana diperjuangkan oleh para pemikir 
gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamis? 


Dari Al-H3kimiyyah Al-llahiyah 
Ke Al-Hikimiyyah Al-Basyariyah 


DALAM membahas persoalan ini, Asymawi memulainya dari pem- 
bedaan pesan antara al-Guran periode Makkah dan Madinah, sebab 
pesan-pesan wahyu Ilahi itu senantiasa berhubungan dengan sejarah 
kenabian Muhammad Saw.” Karena situasi dan kondisi kedua kota 
suci umat Islam tempat Nabi Muhammad Saw. berdakwah itu berbe- 
da-beda, begitu juga pesan-pesan yang dibawa al-Ouran." Al-OGuran 
yang turun di Makkah merupakan periode dakwah.? Selama di 
Makkah, umat Islam berada dalam posisi lemah dan dalam situasi sep- 
erti itu, belum dibutuhkan Syariat untuk mengatur kehidupan sosial 
mereka. Yang dibutuhkan adalah prinsip-prinsip dasar syariat yang 
bersifat umum, terutama dalam masalah keimanan, sebagian ibadah 
seperti shalat dan zakat yang turun di Makkah, dan dibutuhkan si- 


39 Ibid., h. 127-128 

40 Muhammad Izzat Darwazah, Sirah Rasil: Suwarun Mugtabisatun min al-Our'an al-Karim, 
(dua jilid) (Beirut: al-Maktabah al-'Ashriyyah, 1400-H), h. 374-375: bahasan lengkap tentang 
tema-tema ini ada dalam karya Muhammad Izzat Darwazah, Al-Dustir al-Our'ani fi Syu'on 
al-Hayah, (Dar al-Ihya'u al-Kutub al-'Arabiyyah, ttp) 

41 Muhammad Izzat Darwazah, Sirah Rasul (2), h. 372-373 

42 Darwazah memberi sifat berbeda atas dua periode dakwah Muhammad. Periode Makkah 
disebut periode dakwah, sedangkan Madinah disebut periode Daulah. Muhammad Izzat 
Darwazah, al-Our'an wa al-Dhaman al-ljtima'i, (Beyrut: Maktabah al-'Asgriyah, 1951), h. 12 
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kap kesabaran. Sebaliknya, di Madinah, umat Islam mulai kuat dan 
bahkan menjadi penguasa politik sehingga diperlukan sistem, aturan, 
dan rambu-rambu syariat terutama di bidang akhlak, sosial, politik, 
ekonomi, dan keluarga. Kedua unsur Islam ini saling berhubungan. 
Syariat gurani yang turun di Makkah bersifat prinsipil dan teoretis, 
sedangkan syariat gurani yang turun di Madinah sebagai perkemban- 
gan teknis dan praksis dari syariat gurani Makkah. Syariat yang bersi- 
fat prinsipil dijalankan dalam bentuk dakwah sesuai dengan kondisi di 
Makkah, sedangkan Syariat lainnya sesuai dengan kondisi Madinah.” 
Di Madinah inilah sistem pemerintahan diperlukan, dan Nabi Mu- 
hammad Saw. mendirikan pemerintahan yang dikenal pemerintahan 
atau Negara Madinah. 

Akan tetapi, Asymawi tidak memandang berdirinya Negara Ma- 
dinah itu sebagai sesuatu yang pasti dan final. Dia lantas menjabarkan 
bentuk-bentuk dan dinamika pemerintahan di dunia Islam dengan 
harapan umat Islam tidak sembarangan mengklaim sepihak bahwa 
pemerintahan yang ditawarkan kelompok tertentu sebagai pemerin- 
tahan Tuhan (al-hdakimiyyah al-ilahiyah) sebagaimana diwacanakan 
oleh para pemikir Islamis. Intelektual Muslim kritis asal Mesir ini 
memulai pembahasannya tentang masalah ini dari analisis sosial his- 
toris tentang munculnya jargon IG hukma illa lillah dan al-hakimiyyah 
lillah, serta berbagai istilah sejenis. Jargon itu bukanlah pernyataan 
Islam dan tidak pernah dikenal dalam al-Guran dan hadis. Jargon 
itu muncul di Mesir ketika Firaun mengklaim dirinya sebagai Tu- 
han sehingga semua perkataannya mencerminkan perkataan Tuhan. 
Di dunia Islam, jargon IG hukma illa lillah dilontarkan pertama kali 
oleh kelompok Khawarij ketika menyikapi penerimaan Ali bin Thalib 
terhadap tahkim yang diajukan kelompok Mu'awiyah. Begitu juga 
Mu'awiyah melontarkan pernyataan yang mengarah pada kekuasaan 
(al-hakimiyyah lillah), yakni, “al-ardhu lillah..., wa ana khalifah Allah, 
maka apa yang saya ambil adalah milikku, dan apa yang saya beri- 
kan kepada manusia adalah keutamaan dariku.” Begitu juga Abu Jafar 
al-Mansur, penguasa kekhilahan Abbasiyah, mengklaim diri sebagai 
“khalifah Allah fi al-ardhi”” 


43 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashid al-Agl, h. 85-86 
44 Ibid., h. 62-73 
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Bahkan, istilah al-hukmu di dalam al-Ouran, menurut Asymawi, 
tidak mempunyai makna yang mengarah pada politik, apalagi pem- 
bentukan negara atau pemerintahan khusus, misalnya pemerintahan 
Tuhan. Istilah al-hukmu mempunyai beberapa makna, di antaranya 
adalah ketetapan hukum di antara manusia (OS al-Nisa |4J: 58), pe- 
misahan dalam hal yang bersifat khilafiyah (OS al-Zumar |(39|: 3), pe- 
tunjuk dan hikmah (OS Yusuf (12): 22, al-Syuara (26): 21, al-Jatsiyah 
(45J: 16, al-Anam (6): 89). Ayat-ayat itu semua bermakna bijaksana 
(al-hikmah). Sedangkan ayat-ayat yang biasa digunakan para isla- 
mis yakni OS al-Maidah (5), ayat 44, 45, 47 membicarakan ketentuan 
hukum Allah dalam posisinya sebagai tasyri, bukan politik. Ayat-ayat 
itu turun karena sebab-sebab tertentu, yakni ketika kaum Yahudi 
merahasiakan hukum rajam bagi pezina yang ada di dalam Taurat, 
dan mereka tidak menjalankan hukum rajam yang merupakan keten- 
tuan Tuhan itu. Jadi, sasaran ayat-ayat ini adalah Ahli Kitab, bukan 
umat Islam.” Jika penafsiran terhadap al-Ouran itu dibawa ke konteks 
kelahirannya, konteks makro (Makkah dan Madinah) maupun mikro 
(asbab nuzul),” maka penafsiran terhadap ayat-ayat al-Maidah di atas 
akan selamat dari manipulasi dan tahrif (penyimpangan). 

Sebagai bentuk kritik terhadap gagasan yang tersimpan dalam jar- 
gon yang sangat terkenal di kalangan mereka, yakni IG hukma illa lil- 
lah atau al-hakimiyyah lillah, yang selama ini dibawa ke ranah politik, 
Asymawi pun membahas perkembangan dan dinamika pemerintahan 
dalam Islam dengan berpijak pada pembedaan Islam periode Makkah 
dan Madinah. Islam periode Makkah yang masih berbicara tentang 
agama (tauhid dan argumen keberadaan-Nya) merupakan pengantar 
bagi pemerintahan Tuhan yang akan berdiri di Madinah karena umat 
Islam dididik untuk benar-benar beriman kepada Allah dan sangat 
bergantung pada hubungan mereka dengan kekuasaan-Nya. Secara 


45 Ibid., h. 78-79 

16 Ibid., h. 85-87 

47 Istilah konteks Makro dan Mikro meminjam istilah Abdullah Saeed. Lihat al-Our'an Abad 21: 
Tafsir Kontekstual, terj. Erfan Nurtawab (Bandung:Mizan, 2016). 


A 
ISLAM PLURALIS 93 wa 


mendasar, bentuk pemerintahan dalam dunia Islam menurut Asy- 
mawi ada empat: 

Pertama, pemerintahan Allah (hukumah Allah). Hakim atau pe- 
nguasa yang mempunyai otoritas mutlak dan satu-satunya bagi ma- 
nusia dalam pemerintahan model ini adalah Allah, baik yang bersifat 
langsung yakni menetapkan undang-undang, maupun tidak langsung 
misalnya yakni melalui pernyataan “kalian diperintahkan”, baik me- 
lalui wahyu maupun hadis Nabi. Karena yang mutlak berkuasa adalah 
Allah, maka penguasa di muka bumi ini harus tunduk pada kehendak 
Allah dan seorang penguasa hendaknya tidak melepaskan diri dari 
wahyu-Nya. Nabi Muhammad Saw. yang menjadi perantara dan wakil 
Allah di muka bumi ini merupakan pelaksana perintah-Nya, sehingga 
pemerintahan Allah juga disebut sebagai pemerintahan Nabi.” Ken- 
dati demikian, Nabi senantiasa tunduk secara mutlak pada kehendak 
Allah. Umat Islam diminta tunduk kepada Nabi Muhammad Saw. se- 
hingga taat kepada Nabi dinilai sama dengan taat kepada Allah, dan 
begitu juga sebaliknya: bermaksiat kepada Nabi sama dengan bermak- 
siat kepada Allah (OS Ali Imran (3J: 32, dan 132, al-Nisa' (4J: 59, 80, 
dan 115, al-Anfal (8): 24: al-Fath (48J:10). 

Pemerintahan Allah mempunyai beberapa prinsip yang membe- 
dakannya dengan bentuk pemerintahan lain. Pertama, otoritas Tuhan 
yang wewenang-Nya diberikan kepada penguasa yang diwakili Nabi, 
dan masyarakat sama sekali tidak diberi wewenang kecuali harus beri- 
man kepada Allah dan Rasul-Nya. Kedua, pemerintahan ini berpijak 
pada penerimaan semua pihak yang ada di dalamnya dan menggu- 
nakan asas musyawarah, bukan didasarkan pada seorang diktator atau 
hukum semata. Ketiga, musyawarah dalam pemerintahan ini meru- 
pakan suatu keputusan yang sebenarnya disukai Nabi, tetapi tidak 
menjadi keharusan baginya, karena dia sendiri dipandu oleh petunjuk 
Allah. Keempat, hak-hak penguasa dalam pemerintahan Tuhan ada 
pada Nabi, dan sama sekali tidak akan pindah tangan ke orang lain, 
baik melalui pemilihan maupun warisan.” 


48 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad al-Agli, h. 55-58: lihat juga, Muhammad Sa'id al-Asy- 
mawi, Ushul al-Syari'ah, h. 183-186: Muhammad Sa'id al-Asymamwi, Jauhar Islam, h. 69-79 

49 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, al-Khilafah al-Islamiyah, h. 150-158 

50 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ushul al-Syarf'ah, h. 187-198 
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Kedua, pemerintahan agama (al-hukiumah al-diniyah). Pemerin- 
tahan Allah, menurut Asymawi, berjalan selama Nabi Muhammad 
Saw. masih hidup. Begitu Nabi Muhammad Saw. wafat, bentuk peme- 
rintahan selanjutnya berubah menjadi pemerintahan agama.” Peme- 
rintahan agama adalah suatu bentuk pemerintahan di mana sistem hu- 
kum, undang-undang, dan etika yang diterapkan di dalamnya senan- 
tiasa dikaitkan dengan akidah keagamaan. Hakim dalam pemerintah- 
an agama adalah manusia secara individual, di mana otoritas kekua- 
saannya disandarkan pada masyarakat yang diperintah, bukan dari 
Allah. Posisi agama dalam pemerintahan agama terpisah dari pihak 
penguasanya. Hal ini berbeda dengan posisinya dalam pemerintahan 
Allah. Dalam pemerintahan Allah, Nabi Muhammad Saw. yang meru- 
pakan wakil Allah, berposisi sebagai pendakwah dan sebagai mani- 
festasi agama itu sendiri sehingga agama menyatu dengan dirinya. ” 

Pemerintahan agama memiliki ciri-ciri tertentu yang berbeda de- 
ngan pemerintahan yang ada sekarang ini. Jika pemerintahan yang 
berkembang di dunia saat ini didasarkan pada dua hal, yakni adanya 
wilayah geografis tertentu dan masyarakat tertentu, pemerintahan 
agama adalah pemerintahan masyarakat Allah, dan masyarakat Allah 
adalah masyarakat terbuka yang tidak dibatasi oleh wilayah terten- 
tu, etnis tertentu, kabilah tertentu, atau dan nasionalisme tertentu. 
Pemerintahan agama merupakan pemerintahan yang meliputi selu- 
ruh manusia, kapan dan di mana pun berada karena semua manu- 
sia adalah makhluk Allah. Dalam pemerintahan agama, beberapa hal 
yang berkaitan dengan penguasanya selalu dikaitkan dengan agama 
dan disandarkan kepada Allah, misalnya perkataan sang penguasa 
disebut “perkataan Allah” dan apa yang dilakukan oleh penguasa se- 
lalu disebut “perbuatan Allah”, sehingga orang lain tidak boleh menen- 
tang perkataan dan keputusannya. Jika tidak, dia akan dituduh keluar 
dari agama. Sejalan dengan itu, muncul sebutan “masyarakat Allah, 
tentara Allah, bumi Allah, Baitullah, khalifatullah” dan sebagainya. 

Ketiga, pemerintahan “unshuriyah. Jika unsur-unsur pemerintah- 
an agama itu tidak ada, bentuk pemerintahan itu, menurut Asymawi, 


51 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, al-Khilafah al-Islamiyah, h. 44 
52 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashid al-Agli, h. 60-62 
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disebut pemerintahan “unshuriyah (atau gaumiyyah) yakni, suatu 
sistem pemerintahan yang memandang manusia secara setara (OS al- 
Hujurat (49):49), bukan karena status keagamaannya, etnis Arab atau 
non-Arab, warna kulit dan lain sebagainya. Islam hadir justru untuk 
membuat mereka setara. Konsep seperti ini, menurut Asymawi, di- 
mulai pada zaman Khulafdu al-Rasyidin terutama sejak Umar bin 
Khattab. Akan tetapi, pasca Khulaf@'u al-Risyidin itu, yang dimulai 
pada masa kekuasaan Muawiyah dan seterusnya, kondisi berubah. 
Kekuasaan mulai diwariskan sehingga fanatisme etnis tertentu begitu 
dominan dan pada akhirnya memunculkan nasionalisme sempit yang 
didasarkan pada etnis. Muncullah istilah Kekhilafahan Umayyah, Ab- 
basiyah, Fatimiyah dan berakhir pada Usmaniyah pada 1924.” 

Jadi, bentuk pemerintahan “unshuriyah berbeda-beda, baik dari 
segi pemilihan pemimpinnya maupun bentuk kepemimpinannya. 
Pada masa pemerintahan khilafah al-rasyidah, para pemimpinnya 
yang disebut Khulafdu al-Rasyidin dipilih berdasarkan baiat dan 
musyawarah mufakat. Akan tetapi, sejak pemerintahan berada di 
tangan Muawiyah, para pemimpinnya diangkat melalui pewarisan. 
Muawiyah menunjuk anaknya sebagai penggantinya. Pada periode 
Muawiyah juga, teks agama digunakan sebagai justifikasi posisinya 
dan hal itu berjalan terus-menerus walaupun penguasanya silih ber- 
ganti, baik Bani Umayyah maupun Bani Abbasiyah. Pergeserannya 
hanya pada penguatan terhadap posisi masyarakat. Jika periode sebe- 
lumnya pemimpin berkuasa penuh, maka pada masa belakangan, ma- 
syarakat mulai diberi peluang untuk terlibat dalam pemerintahan.” 

Keempat, setelah itu muncul pemerintahan madaniyah (al-hu- 
kumah al-madaniyah), yakni pemerintahan yang bukan pemerintah- 
an agama, juga tidak didasarkan pada agama, baik dalam membangun 
pemerintahannya maupun dalam berhadapan dengan musuhnya, 
kendati pemerintahan ini biasanya mendapat pengaruh dari nilai dan 
hukum agama. Pemerintahan ini didasarkan pada unsur-unsur ter- 
tentu yang menjadi ciri khas pemerintahan modern, yakni adanya 


53 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad al-Agli, h. 62-65: ulasan terperinci ihwal khilafah Is- 
lamiyah ada dalam karya Asymawi al-Khilafah al-Islamiyah, (Libanon-Beirut: al-Intisyar al- 
“Arabi, 2004). 

54 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad al-Agli, h. 65-72 
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wilayah geografis tertentu, masyarakat tertentu, sistem tertentu, dan 
pemilihan pemimpinnya didasarkan pada masyarakat.” Tujuan uta- 
ma pemerintahan madaniyah adalah menjaga wilayah kekuasaannya, 
memelihara kemaslahatan masyarakat yang beragam dari segi agama, 
etnis, bahasa, dan asal usulnya. 

Pemerintahan seperti ini di satu sisi dapat mengganti posisi agama 
dalam hal menyatukan manusia dalam kehidupan bermasyarakat dan 
bernegara. Pemerintahan seperti ini yang oleh Asymawi dinilai sebagai 
sistem politik yang paling bagus di dunia Islam setelah pemerintahan 
Tuhan,” yang oleh Barat disebut pemerintahan sekuler” dan justru 
menjadi musuh bebuyutan para aktivis gerakan Islam politik (Islamis) 
yang menyebutnya sebagai pemerintahan manusia (al-hukumah al- 
basyariyah) dan diberi label thaghut. 

Sejalan dengan dinamika pemerintahan dalam Islam itu, Asymawi 
menilai Islam tidak pernah memberikan ketentuan atau bentuk khu- 
sus tentang pemerintahan atau negara. Masalah itu masuk ke dalam 
kategori ijtihadiyah yang bentuknya diserahkan pada hasil ijtihad 
manusia, sesuai dengan kebutuhan masyarakat pada masing-masing 
ruang dan waktu. Selama pemerintahan (Negara) memberi kesem- 
patan bagi umat Islam untuk menjalankan keyakinan dan ibadah ke- 
agamaannya, selama itu pula ia dapat diterima. 


Dari Jihad fi Sabilillah 
ke Al-Rahmah Al-llahiyah 


KARENA pemerintahan dalam Islam berdiri sejak Nabi Muhammad 
Saw. hijrah ke Madinah, beberapa syariat yang memang diperlukan 
dalam suatu pemerintahan juga dibahas di Madinah. Pembahasan 
Syariat Islam di Madinah cukup beragam dan berkembang sesuai de- 
ngan keragaman masyarakat dan perkembangan peristiwa yang meng- 
iringinya seperti politik, ekonomi, hukum, jihad, dan sosial yang 
meliputi jaminan sosial, kebebasan, persaudaraan dan persamaan, 


55 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, Al-Khilafah al-Islamiyah, h. 44 
56 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar Islam, h. 75 
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berkeluarga, dan prinsip-prinsip sosial yang bersifat umum, berkait- 
an dengan individu seperti akhlak dan sifat-sifat pribadi. Akan tetapi, 
sesuai tema utama tulisan ini, hanya tema jihad yang akan dilansir 
dalam bahasan ini. 

Jihad mempunyai konotasi makna yang berbeda-beda di mata 
orang. Bagi orang Islam yang berpikir eksklusif dan fanatik berlebihan 
seperti yang dilakukan kelompok Khawarij klasik, Khawariji-Wahhabi 
dan islamis, istilah jihad itu bermakna perang suci yang diwajibkan 
pada umat Islam, sejak dulu hingga sekarang, dan gugur dalam jihad 
dipandang secara teologis sebagai mati syahid yang kelak disediakan 
surga di sisi Allah. Sebaliknya, bagi orang-orang non-Muslim, teru- 
tama dari Barat, istilah jihdd berkonotasi negatif karena dimaknai se- 
bagai ayat-ayat pedang yang melahirkan terorisme. Kedua pemaham- 
an yang berbeda secara diametral itu perlu diluruskan agar tidak 
menjerumuskan Islam dan umat Islam ke jurang kehancuran, karena 
istilah jihad itu sendiri mengalami perkembangan makna sesuai de- 
ngan kondisi turunnya al-Guran dan perkembangan zaman.” 

Asymawi berpendapat bahwa ada beberapa ayat makkiyah yang 
membahas konsep jihad di Makkah yakni (OS Lugman (31): 15, al- 
Ankabut (29): 69 dan al-Furgan (25): 52).8 Akan tetapi, ayat al-Ouran 
yang mempunyai semangat jihad itu dinilai hanya sebagai gambaran 
tentang prinsip-prinsip membela diri bagi umat Islam dalam meng- 
hadapi kezaliman musuh dan tidak boleh melakukan serangan terha- 
dap musuh. Sabar dan memberi maaf dengan cara yang baik dalam 
membela diri dinilai lebih baik daripada membalas musuh dengan 
peperangan (OS al-Syura (42): 39-43).5' Banyak sekali al-Ouran ayat 
makkiyah yang mendorong umat Islam agar bersabar, membela di- 
ri dengan cara yang baik, sembari diberi hiburan oleh Allah bahwa 


58 Pembahasan tema jihad yang menjadi salah satu ciri tema Islam di Madinah dan acap di- 
kaitkan dengan absahnya dilakukan kekerasan atas nama agama dan Tuhan ini tentu tidak 
berdiri sendiri. Menurut Darwazah, pembahasan jihad selalu berhubungan dengan peris- 
tiwa sejarah kenabian Muhammad Saw., baik di Makkah maupun di Madinah. Muhammad 
Izzat Darwazah, Sirah Rasul, Jilid 2, h. 374-375: bahasan lengkap tentang tema-tema ini 
tertuang dalam karyanya, Al-Dustur al-Our'ani fi Syu'on al-Hayah, (Dar al-Ihya' al-Kutub al- 
“Arabiyyah, tt.), h. 224-291. 

59 Muhammad Sa'id al-Asymawi, al-Islam al-Siyasi, h. 175. 

60 Ibid., h. 175-180. 

61 Ibid., h. 180-181. 
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mereka akan diberi pertolongan. Jika ada seseorang atau kelompok 
yang berani melawan siksaan dan kezaliman musuh, itu pun bersifat 
personal.” Prinsip jihad yang ada di Makkah ini sesuai dengan kondisi 
yang berkembang di sana, ketika umat Islam berada dalam posisi le- 
mah baik dari segi jumlah maupun kekuatan. 

Sebaliknya, al-Guran ayat madaniyah mensyiarkan, mengajak, 
dan membicarakan peristiwa-peristiwa jihad. Hampir separuh al- 
Ouran ayat madaniyah, menurut Izzat Darwazah, bertemakan jihad," 
sehingga dia memberikan porsi bahasan yang besar terhadap tema ji- 
had. Itu tidak lain karena selama di Madinah, Nabi Muhammad Saw. 
dan umat Islam berada dalam posisi kuat, baik dari segi jumlah mau- 
pun kualitas. Islam mulai bersuara lantang, sehingga umat Islam tidak 
akan berdiam diri ketika ada serangan, fitnah, siksaan, dan tindakan 
kezaliman yang ditujukan kepada mereka. Di sisi lain, musuh-musuh 
yang ada di Madinah semakin banyak, baik musuh dari dalam seperti 
kaum munafik, maupun musuh dari luar seperti kaum Yahudi dan 
Nasrani. Dengan kondisi seperti itu, al-Ouran memberi pilihan ber- 
beda kepada Nabi Muhammad Saw. dan umat Islam. Di antara pilihan 
itu adalah: 

Pertama, Tuhan memerintahkan umat Islam yang diperangi atau 
dizalimi untuk membela diri (OS al-Hajj (22): 38-41). Kedua, meme- 
rangi orang-orang musyrik yang menabuh genderang permusuhan 
dan melakukan kezaliman kepada umat Islam hingga permusuhan 
dan kezaliman itu berakhir, dakwah Islam berjalan bebas, dan Islam 
menjadi agama manusia secara keseluruhan (OS al-Bagarah (2): 193). 
Kendati demikian, jihad tidak boleh bertujuan untuk memaksa orang 
lain masuk Islam. Al-Guran melarang digunakannya paksaan dalam 
beragama (OS Al-Bagarah (2): 256). Jihad harus mengajak umat ma- 
nusia ke jalan Allah dengan cara hikmah, mau'izhah hasanah dan 
berdebat dengan cara yang baik (OS al-Nahl (16): 125). Sebab, tugas 
Nabi Muhammad Saw. hanya menyampaikan pesan Ilahi yang ber- 
fungsi memberi petunjuk, bukan sebagai pemberi petunjuk itu sendiri 
(OS Yunus (10J: 108). 


62 Muhammad Izzat Darwazah, Sirah Rasul, Jilid 2, h. 269-270. 
63 Ibid., h. 226 dan 273. 
64 Ibid., h. 277-278: Muhammad Izzat Darwazah, al-Dustur al-Our'ani, h. 239-245. 
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Ketiga, dilarang memerangi orang-orang non-Muslim yang ber- 
damai dan mengadakan perjanjian damai dengan umat Islam. Umat 
Islam diperintah menghormati perjanjian damai yang mereka juga 
menghormatinya, diperintah memerangi orang-orang yang meme- 
rangi agama Islam, diperintah memerangi orang-orang yang tidak 
mengharamkan sesuatu yang diharamkan Allah dan Rasul-Nya, 
orang-orang yang tidak beragama dengan agama yang benar, tidak 
beriman kepada Allah dan Hari Akhir, dan diimbau berbuat baik 
dan adil kepada orang-orang yang berbuat baik dan tidak memerangi 
umat Islam sebagaimana firman Allah (OS al-Nisa' (4J: 90, al-Taubah 
(91:4, 7-13, 29, dan al-Mumtahanah (60): 8-9) 

Penting dicatat, ayat-ayat al-Guran madaniyah sebagaimana di- 
lansir di atas sebenarnya turun dalam fase Madinah yang berbeda- 
beda: ada yang turun di awal, di tengah dan ada yang turun pada fase 
akhir. Dari segi semangat, masing-masing saling terkait, sehingga bisa 
dikatakan ayat-ayat itu menjadi prinsip dasar atau batasan-batasan 
hukum dalam berjihad.” Jadi, tidak sekadar berjihad, tetapi berjihad 
dalam batasan-batasan Syariat. 

Sejalan dengan itu, jihid dalam al-Guran menurut Asymawi 
mengalami perkembangan makna. Dari segi bahasa, jihad bermakna 
berusaha secara sungguh-sungguh untuk mencapai sesuatu. Pada fase 
Makkah awal (610-622 M), istilah jihad masih bermakna jihad al-nafsi 
di jalan agama yang benar, dan bersikap sabar dalam menghadapi per- 
musuhan dan siksaan orang-orang kafir (OS al-Ankabut |29|: 69), ter- 
masuk tekanan dari kedua orangtua mereka yang memaksanya mur- 
tad. Tentu saja menolak paksaan kedua orangtuanya dengan cara yang 
baik (OS al-Lugman (31): 15). Jihad al-nafsi sesuai kondisi Makkah di 
mana umat Islam berada dalam kondisi lemah. 

Setelah umat Islam hijrah ke Madinah, dan harta kekayaan mere- 
ka ditinggal di Makkah, baru istilah jihad berkembang menjadi jihad 
materi (jihdd al-mal) (OS al-Hujurat (49): 15). Jihad materi sangat 
penting untuk membantu orang-orang Islam yang tidak mempu- 
nyai harta sama sekali. Sejak itu, jihad mengambil dua bentuk: jihad 
al-nafsi dan jihad al-mal (OS al-Taubah (9): 41). Setelah umat Islam 


65 Muhammad Izzat Darwazah, Sirah Rasul, Jilid 2, h. 270-272. 
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berada dalam posisi kuat di Madinah, dan musuh-musuh masih saja 
menyerang mereka, baik musuh yang berasal dari Makkah maupun 
dari Madinah, maka Nabi Muhammad Saw. dan umat Islam diizinkan 
membela diri dan melawan serangan mereka (OS al-Bagarah (2): 190- 
195). Istilah jihad di sini berkembang lagi menjadi berperang mela- 
wan musuh dengan tujuan membela diri,#8 terutama membela pihak 
yang dizalimi.” 

Bahkan, al-Ouran memberi semangat dan motivasi yang luar bi- 
asa agar mereka tidak gentar dalam menghadapi musuh-musuhnya 
dengan menyebut umat Islam yang gugur dalam peperangan sebagai 
mati syahid. Malahan, al-Guran menyebut mereka sebenarnya belum 
mati. Mereka masih hidup (OS al-Bagarah (2): 154-157). Maksudnya, 
semangat jihad-nya jangan sampai disia-siakan sehingga semangat ji- 
had fisik mulai muncul dan menggelora tanpa sedikit pun dirundung 
rasa takut mati. Bersamaan dengan itu, karena umat Islam membu- 
tuhkan banyak biaya dalam peperangan menghadapi musuh-musuh 
yang semakin banyak dan gencar menyerang umat Islam, jihad mulai 
ditekankan pada jihad materi (jihad al-mal), bahkan diwajibkan (OS 
al-Bagarah (2): 261-274). 

Demikianlah perkembangan makna jihad, dari jihad jiwa (jihad 
al-nafsi), jihad harta (jihad al-mal) hingga jihad dalam peperangan (ji- 
had al-harbi). Jihad al-harbi diizinkan sebatas membela diri dan meng- 
hapus kezaliman, tidak boleh memaksa orang lain masuk Islam. Kaum 
Yahudi yang diperangi hanya mereka yang berkhianat pada perjanjian 
Madinah (mmitsag al-Madinah), seperti Bani Nadir, Bani Gainuga' dan 
Bani Guraidhah. Sedang orang-orang musyrik di Makkah diperangi 
karena mereka syirik, dan syirik itu najis. Sesuatu yang najis tidak bo- 
leh berada di Masjid al-Haram yang suci. Setelah umat Islam menang, 
Nabi menyatakan, kita sudah selesai dalam jihad kecil dan sekarang 
menuju jihad besar. Jihad kecil dibatasi situasi dan kondisi, sebaliknya, 
jihad besar tidak dibatasi situasi dan kondisi. Jadi, hukum yang kekal 
dalam konteks jihad adalah jihad akbar yakni, jihad al-nafsi. 


66 Muhammad Sa'id al-Asymamwi, al-Islam al-Siyasi, h. 175. 

67 Muhammad Izzat Darwazah, Sirah Rasul, Jilid 2, h. 281-286. 
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Sejalan dengan konsepnya tentang jihad, Asymawi lantas mena- 
warkan konsep rahmat sebagai pesan asasi Islam imani yang dibawa 
oleh Nabi Muhammad Saw. Asymawi berpendapat bahwa Islam yang 
dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. yang disebutnya sebagai Islam 
imani merupakan Syariat rahmah. Di dalam al-Guran ada banyak 
ayat yang menunjukkan ajaran tentang rahmat seperti dalam kalimat 
basmalah: “bismillahi al-Rahmebni al-Rahim”. Tuhan Maharahman 
dan Rahim. Rahman bersifat umum meliputi semua umat manusia, 
sedangkan rahim bersifat khusus bagi umat yang menjalankan 
Syariat. Nabi Muhammad bersabda, “saya adalah nabi rahmah.” Pem- 
bedaan ini penting agar penerapan Syariat Islam membawa rahmah 
bagi manusia,” bukan malah membawa sengsara dan perpecahan 
bagi umat manusia. Di dalam menerapkan hukuman seberat gishash 
pun, al-OGuran meminta untuk menerapkan rahmah (OS al-Bagarah 
(21:178).7 

Asymawi menilai kelompok-kelompok gerakan Islam yang selama 
ini keras menyuarakan diterapkannya Syariat Islam, bahkan melalui 
jihad fi sabilillah andaikata seruan melalui lisan dan wacana tidak 
tercapai, sebenarnya tidak menerapkan Syariat Islam yang membawa 
rahmat sebagaimana diajarkan Islam imani, melainkan menerapkan 
hukum Syariat yang merupakan kreasi para fukaha pada zamannya 
yang membolehkan menggunakan tindak kekerasan sebagai satu pi- 
lihan.? Di sinilah nilai pentingnya membedakan antara syariat ilahi 
dan syariat basyari, baik secara teoretis mapun praktis. Karena Syariat 
ilahi merupakan Syariat rahmah, maka penerapannya harus berto- 
lak pada prinsip yang tepat, yakni mendahulukan pemantapan iman 


70 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar al-Islam, h. 21 

72 Ibid., h. 20-21 

72 Istilah syariat (syari'ah) sudah ada di dalam Taurat, Talmud dan Injil, sebelum kehadiran al- 
Our'an. Di al-Our'an ada empat ayat yang memuat istilah Syariat, dengan kategori: tiga 
ayat makkiyah (OS al-Jatsiyah (451:18, al-Syura (421: 13 dan 21), dan satu ayat madaniyah 
(OS al-Maidah (s1: 48). Keempat ayat itu mencerminkan visi pluralitas Syariat menurut al- 
Our'an. Dalam tradisi Islam, istilah syariat mengalami perkembangan makna: (1) Syariat 
bermakna sebagai metode Islami. (2) Setiap hukum agama, yakni setiap sesuatu yang 
datang dari al-Our'an seperti metode agama, aturan ibadah, hukuman balasan dan mua- 
malah. (3) Setiap hukum agama yang datang dari al-Our'an, aturan ibadah, hukuman balas- 
an, dan muamalat, juga yang ada di dalam hadis Nabi, pendapat para fukaha, tafsir para 
mufasir, dan syarah para ulama. Jadi, syariat digunakan tidak lagi dalam makna aslinya, 
melainkan sudah mengalami berbagai pemahaman, terutama pemahaman para fukaha. 
Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ushiul al-Syarfah, h. 46-64 
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daripada penerapannya. Karena seseorang tidak akan berzina kecu- 
ali ketika berzina dia masih beriman. Iman inilah yang menjadi ajar- 
an substansi Islam, menurut Asymawi, yang sejatinya diterapkan ke 
dalam kehidupan nyata.” Jika kita menjadikan iman sebagai dimensi 
substansi dari Islam-imani yang dibawa Nabi Muhammad Saw., pelak- 
sanaannya dalam kehidupan nyata harus bersifat rahmah sehingga 
membawa rahmat li al- alamin. 


73 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar al-Islam, h. 26 
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SEBAGAIMANA di India-Pakistan dan Mesir, gerakan islamisme 
juga muncul di Sudan yang direpresentasikan oleh Presiden Numeiri. 
Di Sudan, muncul gerakan Islam kritis yang menghendaki Islam tidak 
dikooptasi dan dijadikan alat politik oleh Negara yang dipimpin oleh 
Mahmud Muhammad Thaha. Tokoh Sufi asal Sudan ini menawarkan 
gagasan Pesan-Kedua Islam (risalah tsaniyah) yang terkenal dengan 
teori evolusinya melalui pemaknaan baru terhadap teori nasikh dan 
mansukh dalam al-Guran. Gagasan teori evolusinya yang tertuang 
dalam kumpulan bukunya, nahwa masyri'i mustagbalay fi al-Islam” 
mengantarkan dirinya ke tiang gantungan. Gagasan evolusinya dilan- 
jutkan oleh murid setianya, bernama Abdullah Ahmed al-Na'im yang 
banyak menerjemahkan gagasan evolusi syariat gurunya ke dalam ka- 
jian seputar syariat dan HAM.” 

Gagasan yang sama-sama mengusung “Pesan-Kedua Islam” juga 
muncul di era modern ini yang juga ditokohi oleh pemikir asal Su- 
dan bernama Muhammad Abri al-Gasim Haj Hammad (1942-2004 
M). Jika Thaha menggunakan istilah “Pesan-Kedua Islam” (risalah al- 
tsdniyah Islam), Haj Hammad menggunakan istilah “universalisme Is- 
lam tahap kedua” (al- Glamiyah al-islamiyah al-tsdniyah). Dia menjadi 
pemimpin lembaga ilmiah yang sangat terkenal bernama al-Ma'had 
al-'Alami li al-Fikr al-Islami yang sekaligus menjadi wadah dalam 
mendakwahkan gagasan keislamannya. 


Nalar Islam Haj Hammad 


HAJ HAMMAD aktif menuangkan gagasannya melalui berbagai 
tulisan terutama di bidang studi al-Guran. Dia menulis beberapa 
buku penting.” Dari sekian bukunya, yang menjadi sumber primer 


74 Mahmud Muhammad Thaha, Nahwa Masyri'i Mustagbalay ff al-Islam: Tsalatsah min al- 
A'mial al-Asasiyyah li al-Mufakkiri al-Syahid, cet.ke-2 (Beirut: al-Markaz al-Tsagafi al-'Arabi, 
dan Kuwait: Dar al-Oirthas, 2007). 

75 Abdullah Ahmed An-Naim, Dekonstruksi Syari'ah (Yogyakarta: LKiS, 2001) 
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tulisan ini adalah al-Alamiyah al-Islamiyah al-Tsaniyah, Manhajiy- 
yah al-Guran al-Marifiyyah, dan al-Hakimiyyah. Ketiga buku ini 
menjadi representasi nalar Islam Haj Hammad, dan ketiganya saling 
berhubungan. Buku pertama merupakan tawarannya yang bersifat 
filosofis tentang Islam universal tahap kedua yang menawarkan di- 
alektika Tuhan, alam, dan manusia, buku kedua membahas tentang 
metodologi epistemologi gurani, dan buku ketiga membahas tentang 
al-hdkimiyyah dalam al-Guran. 

Haj Hammad menggunakan dua metode dalam memahami Is- 
lam yakni, metodologi epistemologi gurani (manhajiyyah al-Guran 
al-marifiyyah) dan filsafat.” Kedua metode yang dia gunakan dalam 
menawarkan gagasan Islam universal tahap kedua itu diambil dari su- 
rat al-Alag. Menurut Haj Hammad, di dalam surat al-'Alag, Allah me- 
minta kepada Rasul untuk membaca dua hal. Yang pertama pada ayat 
1-2. Dua ayat ini berhubungan dengan pembacaan tentang bagaimana 
memahami kekuasaan Allah yang bersifat mutlak di alam ini, dan tu- 
juan penciptaan-Nya melalui pemahaman terhadap kondisi berproses 
(sayrurah) dan kondisi menjadi (shayrurah) dari sejarah perkem- 
bangan umat manusia, yakni dari segumpal darah (alag) hingga ke- 
beradaannya sebagai makhluk berakal dan berkesadaran. Pembacaan 
yang kedua tersimpul dalam surat al-Alag: 3-4. Pembacaan kedua ini 
melalui kemampuan manusia yang diberikan oleh Allah, sehingga 
manusia mampu menyingkap rahasia yang ada di alam objektif (nya- 
ta) dan yang terdapat di dalam alam kehendak. 

Pembacaan pertama berkaitan dengan kekuasaan Allah, sedang- 
kan pembacaan kedua didasarkan pada ilmu positivistik. Keduanya 
saling berhubungan. Pembacaan pertama tidak akan mungkin ter- 
jadi tanpa pembacaan kedua. Untuk mengetahui kekuasaan Allah 
sebagaimana disinggung di dalam al-Ouran, tidak akan mungkin 
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dilakukan tanpa bantuan ilmu biologi, geologi, fisika, arkeologi, dan 
ilmu-ilmu lainnya yang menjadi bagian pembacaan kedua. Menurut 
Haj Hammad, penggabungan dua pembacaan itu didasarkan pada 
adanya keterkaitan antara al-Guran yang memuat perhatian terhadap 
eksistensi dan gerakan kosmik (alam). Kedua pembacaan itu bersum- 
ber pada dua hal yang berbeda sesuai esensinya masing-masing: al- 
Ouran dan alam. Al-Guran mengafirmasi sesuatu yang ada di dalam 
kosmik (alam), dan begitu juga kosmik (alam) mengafirmasi sesuatu 
yang ada di dalam al-Guran (OS al-Hijr (15): 87).3 

Dengan kedua pendekatan itu, Haj Hammad memahami Islam 
dengan menyinggung beberapa istilah kunci yang terdapat di dalam 
al-Ouran yakni, al-din, fitrah, dan Islam. Al-din adalah fitrah (OS al- 
Rum (30): 30). Ayat ini menuntut manusia untuk ikhlas dalam ber- 
agama, dan keikhlasan itu harus berasal dari dirinya sendiri. Keikhlas- 
an itu tidak akan lahir dari dirinya sendiri secara spontan jika terjadi 
pertentangan antara agama dan fitrah. Jika terjadi pertentangan, itu 
berarti agama merupakan sebuah taklif bagi manusia, sesuatu yang 
lahir dari luar dirinya, yang mungkin tidak sesuai dengan fitrah, tetapi 
fitrah terpaksa menerimanya. Fitrah adalah agama itu sendiri, sehing- 
ga beragama (al-tadayyun) merupakan bentuk apresiasi atau respons 
positif dari fitrah itu sendiri.” 

Sementara itu, Islam dalam pengertian terbatas menurut Haj 
Hammad adalah sebagaimana disinggung dalam al-Gur'an: 


“Sesungguhnya agama (yang diridhai) di sisi Allah hanyalah 
Islam. Tiada berselisih orang-orang yang telah diberi Al-Kitab 
kecuali sesudah datang pengetahuan kepada mereka, karena 
kedengkian (yang ada) di antara mereka. Barang siapa yang ka- 
fir terhadap ayat-ayat Allah maka sungguh Allah sangat cepat 
hisab-Nya. Kemudian jika mereka mendebat kamu (tentang ke- 
benaran Islam), maka katakanlah: “Aku menyerahkan diriku ke- 
pada Allah dan (demikian pula) orang-orang yang mengikutiku.” 
Dan katakanlah kepada orang-orang yang telah diberi 
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Al-Kitab dan kepada orang-orang yang ummi: “Apakah ka- 
mu (mau) masuk Islam.” Jika mereka masuk Islam, sungguh 
mereka telah mendapat petunjuk, dan jika mereka berpaling, 
maka kewajiban kamu hanyalah menyampaikan (ayat-ayat 
Allah). Dan Allah Maha Melihat akan hamba-hamba-Nya.” 
(OS Ali Imran (3): 19-20 dan 85). 


Islam adalah sebuah petunjuk dan agama yang benar (al-huda wa 
din al-hagg) yang akan dimenangkan atas semua agama yang ada di 
dunia ini sebagaimana disinggung dalam al-Gur'an (OS al-Taubah (9J: 
32-33, al-Fath (48): 28, dan al-Shaf (61): 9). 

Dengan agama ini, hubungan Allah dengan makhluk-Nya bukan 
hubungan yang bersifat sia-sia, melainkan hubungan yang memiliki 
tujuan tertentu, yakni mengarahkan dan menaikkan derajat manusia 
menuju kebenaran mutlak, tentu saja atas petunjuk Ilahi melalui diu- 
tusnya kenabian terakhir yakni Nabi Muhammad Saw. dan diturun- 
kannya al-Our'an sebagai panduan petunjuknya. Namun, tidak berarti 
Tuhan mengabaikan otonomi atau kebebasan manusia sehingga ma- 
nusia selamanya bersifat fatalistik. Justru di sinilah kebebasan manu- 
sia diberikan sepenuhnya karena Tuhan mengambil bentuk hubungan 
“gaib” dengan manusia dan alam dengan menjadikan al-Our'an sebagai 
pijakannya. Sebab, al-Ouran bisa menjadi referensi yang bersifat kos- 
mologis yang sejalan dengan realitas objektif alam dan gerakannya.!' 

Sejalan dengan itu, Haj Hammad menawarkan gagasan “univer- 
salisme Islam tahap kedua” (al-Glamiyyah al-islamiyyah al-tsaniyah) 
yang melibatkan dialektika tiga eksistensi tadi: Yang Gaib (Tuhan), 
alam, dan manusia. Dialektika ketiga eksistensi itu memusat kepada 
Tuhan sebagai Yang Gaib. Tuhan memberikan hukum pada alam yang 
selama ini dikenal dengan istilah sunnatullah, begitu juga kepada ma- 
nusia sebagaimana tersimpan di dalam al-Guran. Manusia pun bisa 
menjadi wakil Tuhan dalam mengatur alam. Sejalan dengan dialek- 
tika tiga eksistensi itu, sejarah umat manusia menurut Haj Hammad 
mengalami tiga fase: pertama, @ilah, yakni fase Nabi Adam dan kelu- 
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arganya: kedua, gabilah (gabilah-Bani Israil), yakni dari Nuh hingga 
Isa, dan ketiga, Glamiyah (ummi-universal), yakni fase Nabi Muham- 
mad Saw. dan sesudahnya.” 

Begitu juga, al-OGuran berbicara tentang tiga fase sejarah manu- 
sia itu.“ Menurut Hij Hammad, al-Guran mengisahkan betapa Tu- 
han mengambil bentuk hubungan yang berbeda dengan ketiga fase 
sejarah manusia itu, terutama dalam posisinya sebagai pencipta dan 
pengatur alam ini (marhalah al-rububiyah) dan hubungan itu disebut 
dengan istilah al-hakimiyyah. Pada fase @ilah dan al-gabilah, Allah 
berhubungan secara langsung dan bersifat indriawi, atau melalui pe- 
ngiriman khalifah, seperti Nabi Dawud dan Nabi Sulaiman, sedang- 
kan pada fase Glamiyah, Allah berhenti berhubungan langsung, dan 
mengambil hubungan yang bersifat gaib, dan justru di sanalah manu- 
sia diberi peran untuk mengatur alam ini yang disebut dengan istilah, 
al-hakimiyyah al-basyariyah melalui kitab suci al-Guran yang ditu- 
runkan kepada Nabi Muhammad Saw. 

Bagaimana pandangan Haij Hammad tentang keharusan berdiri- 
nya pemerintahan Tuhan sebagaimana diperjuangkan oleh para pe- 
mikir gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamis? 


Dari Al-H3kimiyyah Al-llahiyah 
ke Al-Hakimiyyah Al-Basyariyah 


HAJ HAMMAD memulai bahasannya tentang al-hakimiyyah de- 
ngan mengkritik islamisme al-Maududi dan Sayyid Outb yang secara 
teologis menawarkan gagasan berdirinya pemerintahan khusus yang 
mencerminkan kekuasaan Tuhan di bumi ini sebagai representasi 
tauhid rububiyah-Nya, yakni pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyyah al- 
ilahiyah) sembari menolak pemerintahan manusia (al-hdakimiyyah 
al-basyariyah) yang disebutnya sebagai thdghut. Setelah mengutip 
ringkasan Muhammad Imirah tentang pemikiran islamismenya 
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al-Maududi dan Outb, Haij Hammad menilai pandangan al-Ouran 
tentang al-hdkimiyyah al-ilahiyah tidak seperti pandangan kedua to- 
koh islamis itu. Al-hdkimiyyah yang dimaksud al-Guran, menurut pe- 
mikir Muslim moderat asal Sudan ini, berkaitan dengan kekuasaan 
atau kedaulatan Tuhan dalam menentukan sesuatu di alam dan isinya 
ini, dan hal itu tidak mesti mengambil bentuk berdirinya pemerin- 
tahan Tuhan. 
Haj Hammad, menggunakan kedua metode itu, menulis: 


“Studi ini (al-hakimiyyah) didasarkan pada konsep filsafat saya 
tentang dialektika tiga eksistensi (kauniyyah) yang melampaui 
pemikiran teologi dan pemikiran positivis, yakni dialektika 
antara Yang Gaib, manusia, dan alam, di mana Yang Gaib itu 
mempunyai kemutlakan yang sempurna yang bisa disingkap 
melalui kitab al-Gur'an dan kosmos bersama kemutlakan wujud 
manusia dan wujud alam. Sementara itu, konsep al-hdkimiyyah 
al-ilahiyah dalam tipologi filsafat berada dalam aliran teologi 
jabariyah yang melepaskan manusia dari kebebasan berkehen- 
dak, berbuat, mengambil keputusan, dan dileburkan pada Zat 
Ilahi” 


Haj Hammad memaknai al-hdkimiyyah tidak dalam wilayah poli- 
tik, melainkan dalam wilayah “otoritas atau kedaulatan Tuhan” dalam 
berhubungan dengan alam dan manusia sesuai dengan fase historis- 
nya. Sejalan dengan tiga fase historis umat manusia yang disinggung 
di atas, Haj Hammad lantas membagi al-hdkimiyyah menjadi tiga 
kategori: al-hakimiyyah al-ilahiyah, al-hdkimiyyah al-istikhlaf, dan al- 
hdkimiyyah al-basyariyah. 

Pertama, al-hakimiyyah al-ilahiyah adalah ketentuan Tuhan yang 
bersifat langsung tanpa diwakilkan kepada manusia (nabi), dan sama 
sekali tidak memberi kesempatan kepada manusia pada umumnya 
untuk ikut terlibat dalam pengambilan keputusan itu, baik ketentuan 
itu berkaitan dengan manusia itu sendiri maupun berkaitan dengan 
alam semesta. Ketentuan Tuhan itu bersifat indriawi sesuai dengan 
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kondisi masyarakat yang menjadi sasarannya kala itu, yakni Bani 
Israil. Di antara keputusan langsung Tuhan adalah ketika menyebut 
Bani Israil sebagai umat yang “utama” (OS al-Bagarah (2): 47), dan 
meminta mereka untuk menetap di “tempat yang suci” (OS al-Maidah 
(5J: 21). Keutamaan (tafdhil) dan kesucian (tagdis) itu tidak bersifat 
dzatiyah pada keduanya, melainkan karena otoritas Tuhan yang mem- 
berikan dan menentukan sifat-sifat itu pada keduanya. Andaikata Tu- 
han memberikan nilai “keutamaan” itu karena dzat-nya sendiri, Dia 
akan diprotes oleh Iblis yang menilai dirinya yang dicipta dari api le- 
bih mulia daripada Adam yang dicipta dari tanah." Contoh lain keten- 
tuan Tuhan yang bersifat langsung pada Bani Israil adalah terbelahnya 
lautan menjadi jalan (OS al-Bagarah (2J: 50, dan 60) melalui tongkat 
Nabi Musa sehingga mereka bisa melarikan diri dari kejaran Firaun 
dan bala tentaranya. Begitu juga Allah memberikan buah Manna dan 
Salwa secara langsung pada Bani Israil agar bisa makan ketika mereka 
kesulitan mendapatkan makanan (OS al-Araf (7): 160). 

Ketentuan Tuhan yang bersifat langsung pada Bani Israil (OS al- 
Bagarah (2): 61) ini menurut Hij Hammad adalah sama dengan ke- 
tentuan Tuhan yang bersifat langsung kepada Nabi Adam yang ditu- 
runkan ke bumi karena melanggar larangan-Nya untuk tidak mema- 
kan buah khuldi (OS al-Bagarah (2): 35-37), dan juga dikutuknya Iblis 
karena kesombongannya untuk tidak bersujud kepada Nabi Adam 
(OS al-Araf (7): 11-13). Masing-masing itu semua diberi label yang 
berbeda oleh Tuhan. Adam disebut sebagai khalifah fi al-ardhi, Iblis 
diberi sifat terlaknat (malun), dan Tuhan memberi sifat keutamaan 
(tafdhil) kepada Bani Israil.” Inilah bentuk ketentuan Tuhan yang 
bersifat langsung. 

Mungkin muncul pertanyaan, mengapa Allah memberikan keis- 
timewaan dalam bentuk “keutamaan” (tafdhil) kepada Bani Israil 
dengan keputusan yang bersifat langsung dari Tuhan? Bukankah 
mereka termasuk umat manusia yang selalu membangkang perintah- 
Nya? Menurut Haj Hammad, pemberian keistimewaan yang bersifat 
langsung oleh Tuhan itu juga disertai dengan beban yang berat dan 
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belenggu (al-isyri wa al-aghlal). Begitu juga mereka diberi sifat fasik 
dan sesat oleh Tuhan, dan acap kali menyalahi perjanjian yang sudah 
dibuat oleh Tuhan bagi mereka (OS al-Bagarah (2): 93-105). Sejalan 
dengan itu, Tuhan juga memberikan hukuman yang bersifat langsung 
kepada mereka. Ketika melanggar perjanjian suci itu, Tuhan langsung 
menghukum mereka dengan hukuman yang setimpal dengan keis- 
timewaan yang diberikan oleh-Nya (OS al-Bagarah (2): 63-66) dan 
OS al-Nisa (4J: 155-161).8 

Beberapa abad kemudian, sifat-sifat mereka yang disebutkan di 
atas benar-benar terjadi. Bani Israil durhaka kepada Allah dan me- 
minta kepada-Nya untuk mengirim seorang raja yang bisa membantu 
mereka sebagai ganti dari kehadiran seorang nabi yang diutus sebagai 
wakil Allah kepada mereka (OS al-Bagarah (2): 246-256). Permintaan 
ini menurut Haj Hammad merupakan bentuk kedurhakaan mereka 
kepada Allah, dan sebagai upaya mereka untuk melepaskan diri dari 
kedaulatan Tuhan (al-hdkimiyyah al-ilahiyah). Tuhan pun mengirim 
Thalut sebagai raja sesuai dengan permintaan mereka. Begitu juga Dia 
mengirim Jaliit sebagai lawan yang harus diperangi oleh Bani Israil 
yang dipimpin Thalut tadi tanpa diberi mukjizat (keterlibatan lang- 
sung Allah) yang bersifat indriawi sebagaimana sebelumnya. Juga, ti- 
dak ada Malaikat yang diturunkan untuk membantu mereka melawan 
musuhnya sebagaimana ketika mereka melawan Firaun. 

Selain sebagai pemberian-Nya, hal itu juga sebagai batu ujian dari 
Tuhan buat mereka (OS al-Bagarah (2): 249). Di antara ujian itu adalah 
mereka tidak bisa meminum air kendati ada sungai di tengah-tengah 
mereka. Kendati pun bisa minum dari sungai, itu hanya cukup un- 
tuk beberapa orang. Ini berbeda dengan keterlibatan langsung Tuhan, 
di mana mereka bisa meminum air dari tanah padang pasir melalui 
tongkat Nabi Musa. Akibatnya, bukan hanya fisiknya yang tidak kuat, 
tetapi juga imannya sengaja dicoba oleh Tuhan. Dengan lemahnya dua 
dimensi itu, mereka pun kalah dari Jalut. Inilah titik awal perubahan 
dari al-hakimiyyah al-ilahiyah di mana Tuhan masih terlibat langsung 
menentukan sejarah hidup Bani Israil ke al-hakimiyyah al-istikhlaf, 
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di mana Allah tidak terlibat langsung untuk menentukan kehidupan 
mereka, bahkan dengan memberikan cobaan kepada mereka.” 

Kedua, al-hakimiyyah al-istikhlaf masih berkaitan dengan keputus- 
an Tuhan terhadap Bani Israil, tetapi kali ini melalui wakil-Nya. Allah 
sendiri yang memilih dan mengirim wakil-Nya yang berposisi seba- 
gai khalifah di muka bumi ini, dan sang wakil itu diberi kemampuan 
untuk memahami (tafhim) dan diberi wahyu (i'ha') sebagai panduan- 
nya, dua hal yang berada di luar batas kemampuan alami manusia. Di 
antara wakil yang ditunjuk langsung oleh Tuhan adalah Nabi Dawud 
(OS Shad (38): 17-26 dan Saba (34): 1-11) dan Nabi Sulaiman (OS 
Saba (34): 12-14, Shad (38J: 30-40, al-Nami (27): 15-44 dan al-Anbiya' 
(21): 78-82) sebagaimana Allah juga secara langsung memilih Thalut 
kepada Bani Israil periode pertama. Jadi, kedua khalifah Allah di mu- 
ka bumi ini bukan dipilih oleh masyarakat sebagaimana dalam sistem 
politik. 

Akan tetapi, Tuhan tidak benar-benar melepaskan wakil-Nya hi- 
dup sendiri dan bertanggung jawab atas pelbagai peristiwa yang ter- 
jadi di alam ini tanpa keterlibatan-Nya. Tuhan tetap terlibat, tetapi 
berbeda dengan keterlibatan-Nya pada periode Bani Israil sebelum- 
nya. Keterlibatan Tuhan dalam hal ini, selain memberikan kemam- 
puan memahami dan wahyu bersamanya, juga menundukkan alam 
dan isinya kepada wakil-Nya tadi. Misalnya, jin ditundukkan kepada 
Nabi Sulaiman, dan dia juga bisa memahami bahasa binatang. Jadi, 
perwakilan dari Tuhan di muka bumi ini tidak mesti berkaitan de- 
ngan politik, tetapi perwakilan yang bersifat kosmos, di mana Tuhan 
menundukkan alam beserta isinya kepada manusia pilihan-Nya. ” 

Ketiga, al-hakimiyyah al-basyariyah. Jika dua al-hakimiyyah se- 
belumnya berpusat kepada Tuhan, al-hdkimiyyah al-basyariyah ini 
berpusat kepada manusia. Tuhan tidak mengambil bentuk hubungan 
langsung dengan manusia, juga tidak melalui perwakilan yang diberi 
kemampuan memahami dan menundukkan alam kepadanya seba- 
gaimana kepada dua al-hdkimiyyah sebelumnya yang ditujukan pada 
Bani Israil. Sebaliknya, Tuhan mengambil bentuk hubungan yang 
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bersifat “gaib” (taallug al-ghaib) dengan umat manusia, dengan cara 
mewakilkan otoritas-Nya melalui kitab suci al-Guran yang diturun- 
kan kepada Nabi Muhammad Saw. dan ditujukan pada umat manusia 
secara keseluruhan. Dengan kitab suci itu, manusia bisa menyingkap 
rahasia ketuhanan sekaligus keterlibatan Tuhan di alam nyata ini.” 

Al-hdkimiyyah al-basyariyah, menurut Haj Hammad, merupakan 
fase “paling penting” dalam konteks wacana Ilahi terhadap manusia, 
dan lebih penting daripada dua al-hdkimiyyah sebelumnya. Karena 
pada dasarnya, Tuhan memang bertujuan memberikan sesuatu se- 
cara gradual kepada manusia, dan pemberian itu berakhir pada al-hd- 
kimiyyah al-basyariyah yang disematkan kepada nabi terakhir, yakni 
Nabi Muhammad Saw., bertempat di tanah haram (al-muharramah) 
dan menjadikan al-Ouran sebagai metodenya.” Alasan lainnya adalah 
karena adanya perbedaan sekaligus berhubungan antara “tujuan” Tu- 
han dalam menciptakan dengan “hak-Nya” dalam menentukan hu- 
kum-hukum untuk ciptaan-Nya. Manusia adalah makhluk-Nya, dan 
karena itu, Dia lebih berhak kepada kita dalam menentukan kehidup- 
an kita. Dengan tujuan dan hak-Nya yang mutlak itu, Tuhan menen- 
tukan perjalanan manusia dengan tiga fase tadi yang berakhir pada 
al-hakimiyyah al-basyariyah, sembari memberikan otoritas kepada 
Nabi Muhammad Saw. dengan panduan yang bersifat tidak langsung, 
yakni kitab suci al-Ouran. Kitab suci menjadi wakil Tuhan di muka 
bumi ini, sehingga bisa dikatakan, hubungan Tuhan dengan manusia 
disebut hubungan yang bersifat gaib.” 

Dengan demikian, ada beberapa perbedaan penting di antara keti- 
ga al-hakimiyyah tadi. Dua al-hakimiyyah sebelumnya ditujukan pada 
Bani Israil, sedang al-hakimiyyah al-basyariyah ditujukan pada selu- 
ruh umat manusia dengan berbagai peradabannya, serta dalam selu- 
ruh situasi dan kondisi. Jika al-hakimiyyah al-ilahiyah secara khusus 
berkaitan dengan kedaulatan Tuhan yang bersifat langsung pada Bani 
Israil periode pertama (Nabi Musa), kedaulatan Tuhan yang bersi- 
fat perwakilan pada al-hakimiyyah al-istikhlaf, yakni Nabi Dawud 


91 Ibid.,h.71 
92 Ibid.,h.71 
93 Ibid.,h. 72-74 
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dan Nabi Sulaiman sebagai nabi Bani Israil periode kedua, maka ke- 
daulatan Tuhan pada al-hdkimiyyah al-basyariyah mengambil bentuk 
hubungan yang bersifat gaib melalui al-Ouran yang diberikan kepada 
Nabi Muhammad Saw. dan umat Islam melalui ijtihad (OS al-Maidah 
(5J:48). 

Jika agama yang dibawa oleh para nabi Bani Israil dikhususkan 
buat mereka semata, ajarannya bersifat keras, dan disertai hukuman 
yang sesuai dengan kondisi mereka dan dibatasi oleh ruang dan waktu 
tertentu, maka agama Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. 
ditujukan bagi seluruh umat manusia dalam seluruh konteks ruang 
dan waktu karena ia bersifat universal (“Alamiyyah), sebagai penutup 
(khatimah) agama samawi yang diwakilkan kepada Muhammad Saw., 
bersifat meringankan (takhfif), dan penuh kasih sayang (rahmah).“ 
Jika pada al-hakimiyyah al-ilahiyah, Tuhan memberikan sifat keuta- 
maan (tafdhil) dan tempat yang disucikan (mugaddas) kepada Bani 
Israil, pada al-hdkimiyyah al-basyariyah, Tuhan memberikan sifat pe- 
njadaan keserupaan (tanzih), tempat yang diharamkan (al-muharra- 
mah) yakni Makkah, dan menurunkan al-Ouran dan mengirimkan 
nabi terakhir, yakni Muhammad Saw.. Yang paling penting, Tuhan 
menyebut dengan tegas dimensi basyariyah Nabi Muhammad Saw. 
sebagai makhluk yang diberi kedaulatan manusiawi (al-hdkimiyyah 
al-basyariyah).” 


Dari Jihad fi Sabilillah Ke Rahmah Ilahiyah 


KARENA terjadi perbedaan pemaknaan terhadap al-hakimiyyah, 
maka terjadi juga perbedaan alur logika yang digunakan Haj Ham- 
mad dengan Khawariji-Wahhabi dan islamisme dalam menentukan 
otoritas. Jika alur logika gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan is- 
lamisme mengajukan proposal perubahan secara revolusioner untuk 
menghancurkan “pemerintahan” manusia dan menggantinya dengan 
pemerintahan Tuhan yang dimaknai sebagai kekuasaan Tuhan dalam 


94 Ibid.,h. 34-35 

95 Tentang sifat basyariyah Muhammad, lihat Aksin Wijaya, Sejarah Kenabian dalam Perspektif 
Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat Darwazah (Bandung:Mizan, 2016), h. 317-319: dan Aksin Wi- 
jaya, Menalar Islam: Menyingkap Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush dalam Mema- 
hami Islam, (Yogyakarta: Magnum Pustaka, 2017) 
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wilayah politik, Haj Hammad justru mengajukan proposal untuk 
menghadirkan “kedaulatan” manusia sebagai ganti kedaulatan Tuhan. 
Sebab, keterlibatan langsung Tuhan yang disebut al-hdakimiyyah al-ila- 
hiyah itu menurut Haj Hammad secara khusus berkaitan dengan Bani 
Israil yang belum mempunyai kemampuan berpikir yang matang, 
mempunyai sifat fasik dan sombong. Sementara umat Islam yang oleh 
al-Ouran disebut sebagai khairu ummah (umat terbaik) mempunyai 
kemampuan untuk berpikir, sehingga keterlibatan Tuhan tidak perlu 
bersifat langsung, melainkan bersifat gaib, yakni mengirim kitab suci 
berupa al-Ouran kepada wakil-Nya, Nabi Muhammad Saw. Selain 
sebagai penutup nabi dan agama samawi, sang wakil tadi bertugas 
membawa rahmat bagi sekalian alam (rahmatan li al-Glamin). Sejalan 
dengan itu, jihad yang selama ini dimaknai sebagai berperang mela- 
wan musuh Allah harus dimaknai ulang, sembari menampilkan ajar- 
an kasih sayang kepada sesama manusia. 

Haj Hammad sangat jarang membahas persoalan jihad dalam Is- 
lam, kendati tidak berarti dia mengabaikannya sama sekali. Hal itu 
disebabkan dia menghabiskan energinya untuk menampilkan gagasan 
Islam universal yang membawa rahmat (rahmah) bagi sekalian manu- 
sia dan yang memberikan beban yang meringankan (takhfif). Rahmah 
dan beban yang meringankan itu (takhfif) bersifat universal, karena 
kitab suci yang diturunkan kepada Nabi Muhammad Saw. merupakan 
fase terakhir dari keterlibatan Tuhan. Sejalan dengan itu, dia mema- 
hami bahwa berperang sebagaimana tersimpan dalam prinsip jihad 
hanya dibolehkan dalam tiga keadaan: pertama, jika orang lain me- 
merangi agama kita, kedua, jika mereka mengusir kita dari rumah 
kita sendiri dan ketiga, jika sudah ada kepastian siapa sebenarnya 
yang mengusir kita.” Itu berarti, jihad bagi Haj Hammad merupa- 
kan prinsip mempertahankan diri dari serangan pihak lain terutama 
ketika mereka menyerang agama kita dan mengusir kita dari rumah 
kita sendiri. Jadi, jihad bukan sebagai prioritas-utama dakwah seba- 
gaimana ditawarkan Abdul Wahhab, al-Maududi, dan Outb. Justru 
yang sejatinya digunakan dalam berdakwah adalah pendekatan yang 
membawa rahmah dan tidak membebankan, apalagi menyengsarakan 
dan meneror dengan kekerasan. 


96 Haj Hammad, Hurriyah al-Insan, 24 
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ISLAM IMANI MUHAMMAD SYAHRUR 


DI DAMASKUS juga muncul seorang pemikir pluralis yakni, Mu- 
hammad Syahrir yang menggeluti studi al-Guran. Muhammad 
Syahrur lahir pada 1938 di Shalihiyyah Damaskus, putra kelima dari 
seorang tukang celup yang mengirimkan anak-anaknya ke sekolah 
dasar dan menengah di al-Midan, pinggiran kota sebelah selatan 
Damaskus yang berada di luar batas dinding kota tua. Pada 1957- 
1964, dia belajar teknik sipil di Saratov, dekat Moskow, Rusia. Pada 
1968-1972, dia belajar di University College di Dublin, Irlandia, un- 
tuk memperoleh gelar M.A. dan Ph.D. di bidang Mekanika Tanah dan 
Teknik Fondasi. Dia diangkat sebagai profesor jurusan teknik sipil di 
Universitas Damaskus (1972-1999). Dia sama sekali tidak berafiliasi 
dengan organisasi Islam apa pun dalam mempelajari Islam. Dia bela- 
jar secara autodidak tentang keilmuan Islam. 

Karena itu, jika dilihat dari bidang keilmuannya, Syahrir dini- 
lai bukan pakarnya dalam memahami Islam, terutama menafsirkan 
al-OGuran, karena disiplin keilmuan yang dia geluti adalah teknik sipil, 
khususnya mekanika tanah dan fondasi. Pandangan seperti ini sema- 
kin terkonfirmasi lantaran hasil pemikiran Syahrir tentang al-Ouran 
berbeda sama sekali dengan kajian ulum al-Guran dan tafsir al-Guran 
pada umumnya. Akan tetapi, jika dilihat dari karya-karyanya yang se- 
lalu merujuk pada al-Guran, apa pun tema kajiannya, Syahrtir layak 
disebut sebagai pemikir Muslim, khususnya tafsir al-Guran. Perbe- 
daan hasil tafsirnya dengan tafsir yang lain lebih dipengaruhi oleh 
metode, pendekatan, dan teori yang digunakan dan keterlibatannya 
dalam sebuah organisasi. Dia menggunakan metode, pendekatan, dan 
teori linguistik yang menolak adanya sinonimitas dalam al-Guran, 
begitu juga dia tidak berafiliasi dengan organisasi keagamaan mana 
pun,” sehingga wajar jika pemikiran Syahrur berada di luar kebiasaan 
yang berkembang selama ini dan bernada kritis. Sejalan dengan itu, 


97 Organisasi memengaruhi cara berpikir seseorang yang terlibat di dalamnya. Lihat Aksin 
Wijaya, Menusantarakan Islam: Menelusuri Pergumulan Islam yang tak Kunjung Usai di Nu- 
santara, cet. ke-2 (Yogyakarta: Nadi Pustaka dan Kemenag RI, 2012), h. 190-200 
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sebagian orang menyebut Syahriir sebagai Immanuel Kant-nya dunia 
Arab atau Martin Luther-nya Islam.” 


Nalar Islam Syahrir 


MUHAMMAD Syahrtr banyak menulis buku yang kebanyakan di- 
dasarkan pada analisis kritisnya terhadap al-Our'an, baik di bidang 
tafsir, fikih, teologi, kisah, maupun hubungan Islam dan politik. Dari 
beberapa karyanya,” yang membahas secara kritis konsep seputar 
kekerasan dalam agama dengan tema utamanya al-hdkimiyyah yang 
disuarakan kelompok Khawariji-Wahhabi dan islamisme adalah Tajfif 
Manabi al-Irhab dan al-Din wa al-Daulah yang menjadi sumber 
primer tulisan ini. Dalam membahas persoalan ini, dia menggunakan 
dua metode yakni, teori linguistik dan epistemologi. 

Ketika memulai argumen teoretisnya dalam menganalisis persoal- 
an al-hakimiyyah, Syahriir bertolak dari beberapa prinsip. 

Pertama, keimanan. Menurutnya, al-Ouran (Syahrtir menggu- 
nakan istilah al-Tanzil al-Hakim) adalah teks keimanan, bukan teks 
yang memuat dalil-dalil ilmiah. Al-Guran adalah kalam Ilahi (OS 
al-Taubah (9):6) yang secara esensial sudah mencukupi pada dirinya, 
tidak perlu lagi ada penambahan, dan tidak perlu menggunakan sesu- 
atu yang lain dalam memahaminya. Kunci untuk memahaminya ber- 
asal dari dalam al-Ouran itu sendiri, tanpa memerlukan bantuan dari 
luar semisal pendapat para sahabat, tabi'in, dan tabi'it tabi'in. Syahrar 
berpendapat, kita sejatinya berhubungan langsung dengan al-Guran 
tanpa disertai rasa takut. Sejalan dengan itu, al-Our'an itu mutlak pada 
dirinya, tetapi ia nisbi dalam hubungannya dengan pembaca. 


98 Lihat Andreas Cristmann, “Pengantar (2) Bentuk Teks (Wahyu) Tetap, Tetapi Kandungan- 
nya (selalu) berubah: Tekstualitas dan Penafsirannya dalam al-Kitab wa al-Our'an" dalam 
Muhammad Syahrir, Metodologi Fikih Islam Kontemporer, terj. Sahiron Syamsuddin dan 
Burhanuddin, cet. ke-2, (Yogyakarta:eLSAO, 2004) h. 17-19 

99 Karya-karya Muhammad Syahrir: al-Kitab wa al-Our'an, cet. ke-2, (al-Ahali li al-Tauzi', 

1990): Dirasah al-Islamiyah Mu'ashirah fi al-Dawlah wa al-Mujtama', cet 1, (Damaskus: 
al-Ahali li al-Tauzi', 1994): al-Islam wa al-Iman, (Al-Ahali li al-Tawzi', 1996): al-Sunnah al- 
Rasuliyah wa al-Sunah al-Nabawiyah, (Libanon-Beirut: Dir al-Saigi, 2012): al-Oashash al- 
Our'ani: Oira'ah Muv'ashirah, (Libanon-Beirut: Dir al-Sagi, 2012): Tajfif Manabi' al-Irhab, 
(Libanon-Beirut: al-Ahali li al-Tauzi', 2008): al-Din wa al-Sulthah: Oira'ah Mu'ashirah li al- 
Hakimiyyah, (Libanon-Beirut: Dar al-Sagi, 2014) 

100 Muhammad Syahrur, Tajfif Manabi' al-Irhab, h. 26-29 
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Kedua, aksioma-aksioma. Ketika mempelajari teks bahasa apa 
pun, kita mesti melibatkan tiga unsur yang saling terkait: pengarang, 
teks, dan pembaca/pendengar. Dalam konteks al-Guran, pengarang- 
nya adalah Allah yang pengetahuannya bersifat mutlak, teksnya adalah 
al-Guran yang diwahyukan oleh Allah kepada Nabi Muhammad 
Saw. sedangkan pembaca/pendengarnya adalah seluruh umat manu- 
sia yang mempunyai kemampuan yang berbeda-beda dan senantiasa 
mengalami perkembangan. Karena itu, tidak mungkin seseorang atau 
umat manusia yang hidup dalam satu generasi mampu memahami 
al-Guran secara sempurna dan mutlak sebagaimana dikehendaki 
Allah. Seandainya hal tersebut diyakini bisa terjadi, itu sama saja de- 
ngan menyekutukan Allah dalam hal keilmuan." 

Ketiga, dimensi kebahasaan. Ada beberapa hal yang dilansir 
Syahrur terkait dengan dimensi kebahasaan. Di antaranya adalah: 
1) Kata-kata (bahasa) merupakan pelayan bagi makna. Sedangkan 
fungsi bahasa adalah sebagai mekanisme (alat) berpikir dan menyam- 
paikan sesuatu yang dikendaki seorang pembicara kepada pendengar. 
2) Ketika seorang pembicara menyampaikan pesannya kepada pende- 
ngar, yang diamaksudkan bukanlah makna suatu kalimat, karena buda- 
ya perkamusan tidak mencukupi untuk memahami teks bahasa, lebih- 
lebih dalam memahami al-Guran. Makna yang dimaksudkan adalah 
makna yang terdapat dalam sebuah sistem. Sebab, makna-makna itu 
terdapat di dalam sistem, bukan di dalam kata-kata secara mandiri. 
3) Bahasa sebagai unsur yang mengandung pemikiran. Itu ber- 
arti, bahasa dan pemikiran saling berhubungan, sehingga ba- 
hasa berkembang bersamaan dengan perkembangan pemikiran. 
4) Karena bahasa mempunyai dimensi balaghi, kita membaca sesuatu 
yang didiamkan oleh bahasa sesuai dengan tuntutan balaghi-nya. 
5) Al-Ouran tidak mengandung sinonimitas, baik dari segi la- 
faznya maupun dari segi gramatikanya. 6) Al-Ouran sama sekali ti- 
dak mengandung kesia-siaan, main-main, dan apalagi penambahan. 
7) Al-Ouran sangat teliti dilihat dari sisi gramatika dan makna- 


101 Ibid., h. 29-30 
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maknanya. 8) Dalam menakwil ayat-ayat al-Ouran, kita harus ber- 
pegang teguh pada garis kebahasaan, tidak boleh mengabaikannya. '” 

Keempat, metode berpikir. Ada dua hal yang berkaitan dengan 
metode berpikir yang ditawarkan Syahrtir yakni: 1) Tidak mungkin 
memahami teks kebahasaan kecuali menyesuaikan diri dengan tuntut- 
an akal. 2) Kendati bahasa mengandung pemikiran, penting dicatat 
bahwa pemikiran itu sendiri mengandung dua kemungkinan: benar 
dan salah. Itu berarti, keabsahan bentuk kebahasaan dari suatu teks 
tidak dengan sendirinya berimplikasi bahwa pemikiran itu benar, be- 
gitu juga keindahan struktur bahasa tidak dengan sendirinya berim- 
plikasi bahwa kandungannya benar.' 

Yang paling menonjol dari prinsip-prinsip teoretis yang ditawar- 
kan Syahrtir itu adalah teori kebahasaannya terutama terkait dengan 
penolakannya terhadap adanya sinonimitas di dalam al-Guran.'" 
Penggunaan teori ini bisa dilihat dari beberapa karyanya yang ber- 
judul al-Kitab wa al-Guran, al-Iman wa al-Islam, dan Tajfif Mandhib 
Irhab”. Dengan teori anti-sinonim ini, Syahriir membedakan antara 
Nabi dan Rasul, al-Kitab dan al-Guran, al-iman dan al-islam, dan lain 
lain. Selain itu, al-Guran menurut Syahrur, harus selalu ditafsirkan 
sesuai dengan perkembangan zaman dengan alasan bahwa al-Ouran 
senantiasa sesuai untuk setiap waktu dan tempat (shalih li kulli za- 
min wa makin). Nabi Muhammad Saw. seakan-akan baru kemarin 
meninggalkan kita, dan al-Our'an seolah-olah baru turun kepada kita 
yang hidup di abad ke-21 ini. Karena itu, tidak boleh ada keberakhir- 
an (finalitas) penafsiran. Penafsiran harus selalu diperbarui mengikuti 
perkembangan zaman. Masing-masing orang akan menemukan pesan 
al-Ouran yang berbeda dengan orang yang hidup di tempat dan wak- 


105 


tu yang berbeda. 


102 Ibid., h. 30-33 

103 Ibid., h. 33-37 

104 Syahrir menggunakan pendekatan historis-ilmiah dalam kajian kebahasannya, yang di- 
rangkum oleh Abu Ali al-Farisi, yang merupakan perpaduan antara teori diakronik al-Jini 
dan teori sinkronik al-Jurjadi. Muhammad Syahrir, al-Kitab wa al-Our'an: Oira'ah Muashi- 
rah, cet. ke-2 (Damaskus:199o), h. 42-45: Ja'fat Dikk al-Bab, “Teori Linguistik Syahror (ber- 
dasarkan Buku al-Kitab wa al-Our'an)", dalam Muhammad Syahrcr, Tirani Islam, h. Xiv-xxiii. 

105 Muhammad Syahrur, al-Kitab wa al-Our'an, h. 44 
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Sejalan dengan teori anti-sinonimnya, Syahrtir memahami Islam 
berbeda sama sekali dengan konsep Islam yang dipahami kalangan 
Sunni selama ini. Islam Sunni yang memasukkan tiga unsur ke dalam- 
nya didasarkan pada hadis Nabi" tentang dialog antara Nabi Muham- 
mad Saw. dan para sahabatnya dengan sosok manusia berjubah putih: 


“..Suatu ketika, Nabi Muhammad duduk bersama para sahabat- 
nya. Tiba-tiba datang seorang berbaju putih dan bertanya: “Wa- 
hai Muhammad, kabarkan kepadaku tentang Islam? Muham- 
mad menjawab: “Islam adalah hendaknya engkau bersaksi bah- 
wa tidak ada Tuhan selain Allah dan bahwa Muhammad adalah 
utusan Allah, mendirikan shalat, mengeluarkan zakat, berpuasa 
Ramadhan, dan melaksanakan ibadah haji, jika engkau mampu 
menjalaninya.” Orang itu menjawab: “Engkau benar” Kami he- 
ran, dia bertanya lalu membenarkannya. Lalu dia bertanya lagi: 
“Kabarkan kepadaku tentang iman?” Nabi menjawab: “Hendak- 
nya engkau percaya kepada Allah, Malaikat-Nya, kitab-kitab- 
Nya, para nabi dan rasul-Nya, hari akhir, serta percaya kepada 
gadla dan gadar baik dan buruknya” Dia menjawab, “Engkau 
benar. Lalu dia bertanya lagi: “Kabarkan kepadaku tentang ih- 
san? Nabi menjawab: “Hendaknya engkau menyembah Allah 
seolah-olah engkau melihat-Nya, maka jika engkau tidak meli- 
hatnya, yakinlah bahwa Dia melihat engkau...” Nabi berkata ke- 
pada para sahabatnya: “Ini adalah Jibril yang datang mengajari 
agama pada kalian semua.” 


Akan tetapi, para ulama Sunni, menurut Syahrtir, sebenarya telah 
menyeleksi hadis-hadis tentang Islam, iman dan ihsan, karena hadis 
tentang masalah ini sebenarnya sangat banyak dan berbeda-beda.!" 
Ada beberapa hadis yang menyebut unsur-unsur rukun berbeda di 
dalamnya, ada pula hadis yang menyebut jumlah unsur rukun lebih 
banyak daripada yang kita yakini selama ini.'” Mengutip pendapat 


106 Imam Muslim, Shahih Muslim bi Syarkhi Imam Nawawi, Mujallad al-Awwal (Kairo: 
Mu'assasah al-Mukhtar, 2001), h. 181-182. 

107 Imam Muslim, Shahih Muslim bi Syarkhi al-Nawawi, h. 181-182: Al-Syahrasytani, al-Milal wa 
al-Nihal, (Kairo: tp, 1961), h. 40. 

108 Muhammad Syahrir, al-Islam wa al-Iman: Manzumatul Oiyam, (Damaskus: al-Ahali li al-T3 
iba'ah wa al-Nashr wa al-Tauzi',1996), h. 48-51. 

109 Imam Muslim, Shahih Muslim bi Syarkhi Imam Nawawi, al-Mujallad al-Awwal, h. 181-183. 
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Muhammad al-Ghazali, Ouraish Shihab menyebut salah satu hadis 
yang tidak menyebut adanya rukun haji di dalamnya. Rukun haji dise- 
but dalam riwayat lain, namun dengan perawi yang lengah."" 

Menurut al-Ouran, Allah mengutus banyak nabi dan rasul, dan 
mereka diutus untuk umat yang berbeda-beda. Di antara mereka, ada 
yang diceritakan dan ada yang tidak diceritakan di dalam al-Guran. 
Mereka semua mendapat wahyu dari Allah sebagai pertanda mereka 
menjadi utusan-Nya. Karena semua wahyu yang diturunkan kepada 
para nabi berasal dari satu sumber, yakni Allah, maka bisa dikatakan 
bahwa agama-agama samawi pada hakikatnya tunggal yakni, agama 
Islam.'! Beberapa ayat al-Guran yang membicarakan orang-orang 
yang hidup sebelum kehadiran Nabi Muhammad Saw. dan mereka 
disebut sebagai Muslim menjadi dalil pendukung kesimpulan itu. Di 
antara ayat al-Ouran yang menegaskan keislaman orang-orang yang 
hidup sebelum Nabi Muhammad Saw. adalah: tentang Nabi Ibrahim 
(OS Ali Imran (3J: 67): Nabi Yagub (OS al-Bagarah (2): 132): Nabi 
Yusuf (OS Yusuf (12): 101): tukang sihir Firaun (OS al-Araf (7): 126): 
Firaun (OS Yunus (10): 90), al-Hawariyyun (OS Ali Imran (3): 52): 
Nabi Nuh (OS Yunus (10): 72): dan Nabi Luth (OS al-Dzariyat (51): 
35-36). 

Ayat-ayat al-Guran yang menunjuk pada nama-nama yang ha- 
dir sebelum Nabi Muhammad Saw. ini menunjukkan bahwa istilah 
Islam sudah ada sebelum kehadiran Nabi Muhammad Saw. Karena 
itu, istilah al-din (OS Ali Imran (3J: 19) tidak disebut syariat, teta- 
pi konsep keberagamaan yang lebih luas dan universal yakni al-din 
(agama) yang akan diterima Allah yakni, Islam. "? Sebab, konsep al- 
din sejak Nabi Adam hingga Nabi Muhammad Saw. adalah satu, yakni 
“Islam, yang bermakna ketundukan dan kepatuhan atau penyerahan 
diri secara total kepada Allah. Puncak dari al-din al-samawi ini adalah 
tauhid. @uraish Shihab menyatakan bahwa agama-agama samawi, 
meskipun beragam, tetapi pada hakikatnya mereka satu dan memiliki 
esensi yang sama sejak rasul pertama diutus oleh Allah hingga rasul 


110 M. Ouraish Shihab, Sunnah-Syi'ah Bergandengan Tangan, (catatan kaki) ke-79, h. 8. 
111 Muhammad Syahrur, al-Islam wa al-Iman, h. 31-33. 
112 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Jauhar al-Islam, (Kairo: Sina li al-Nashr, 1993), h. 116-119. 
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terakhir, Muhammad Saw., yang membawa ajaran penutup. Ajaran- 
ajaran samawi yang beragam itu semuanya juga—sebelum adanya in- 
tervensi dan penafsiran manusia—adalah hasil dari wahyu yang Allah 
sampaikan kepada Nabi dan Rasulnya.' 

Sebagaimana Asymawi, Syahriir berpendapat bahwa Islam sebagai 
agama yang bersifat universal dan berintikan pada tauhid itu menurut 
al-Ouran terdiri dari tiga rukun asasi: pertama, membaca syahadat 
pertama dari dua kalimat syahadat, “bersaksi bahwa tidak ada Tuhan 
kecuali Allah”, kedua, percaya pada Hari Akhir, dan ketiga, beramal 
saleh. Konsep dan unsur rukun iman itu tergambar dengan jelas di 
dalam al-Ouran (OS al-Bagarah (2): 62). Ayat al-Guran menegaskan 
bahwa Islam adalah penerimaan akan eksistensi Allah dan Hari Akhir. 
Apabila penerimaan itu dipadu dengan amal saleh, pelakunya disebut 
Muslim sebagaimana dinyatakan ayat-ayat al-Ouran berikut (OS al- 
Bagarah (2)J: 112, 128, al-Anbiya (21): 108, Yunus (10): 90, al-Nisa' 
(4J:125 dan al-Maidah (5J: 44). 

Karena semua agama samawi memercayai ketiga unsur itu, maka 
agama-agama itu dinamai Islam.!4 Itu artinya, seorang Muslim belum 
tentu mukmin. Hanya saja, untuk menjadi orang mukmin, seseorang 
terlebih dahulu harus menjadi Muslim, karena Islam mendahului 
Iman. Seorang Muslim bisa menjadi mukmin jika dia tidak hanya 
memercayai Allah, Hari Akhir dan amal saleh yang memang sebagai 
syarat menjadi seorang Muslim (rukun Islam), tetapi juga ditambah 
dengan memercayai Muhammad Saw. sebagai nabinya (syahadat ke- 
dua). Dengan membaca dua kalimat syahadat yang berbunyi, “saya 
bersaksi bahwa tidak ada Tuhan kecuali Allah, dan saya bersaksi bahwa 
Muhammad adalah utusan Allah”, maka dia menjadi Muslim-imani." 

Sebagai bagian dari Islam, Islam-imani menurut Syahrir juga 
mempunyai tiga rukun Islam sebagaimana dimiliki Islam lainnya: 


113 Lihat M. Ouraish Shihab, Logika Agama (Jakarta: Lentera Hati, 2007) yang menyebut OS 
al-Nisa'I4I: 163 dan al-Syura (421: 13 sebagai dasar argumentasinya. 

114 Baik yang berasal dari pengikut Muhammad (alladhina amand), pengikut Musa (alladzi- 
na hadu), pengikut Isa (al-nashara), maupun pengikut Shabi'in (al-shabi'in). Muhammad 
Syahrir, al-Islam wa al-Iman, 38: Al-Thabari melansir beberapa pendapat tentang kelom- 
pok-kelompok di atas. Al-Thabari, Tafsir al-Thabari al-Musamma Jami'a al-Bayan fi Takwil 
al-Our'an, (Kairo: Maktabah al-Tawfigiyah, 2004), h. 393-399. 

115 Muhammad Syahrur, al-Islam wa al-Iman, h. 26. 
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pertama, membaca syahadat pertama dari dua kalimat syahadat, “ber- 
saksi bahwa tidak ada Tuhan kecuali Allah”, kedua, percaya pada Hari 
Akhir: dan ketiga, beramal saleh. Konsep dan unsur rukun iman itu 
tergambar dengan jelas di dalam al-Our'an (OS al-Bagarah (2): 62). Is- 
lam-Imani yang khusus menjadi syariat Nabi Muhammad, sebagaima- 
na disinggung di atas, dibedakan dengan Islam yang lain oleh ajaran- 
nya tentang iman berikut rukun-rukunnya: pertama, selain membaca 
syahadat pertama, yang menjadi rukun Islam, juga membaca syahadat 
kedua dari dua kalimat syahadat, “saya bersaksi bahwa Muhammad 
adalah utusan Allah”: kedua, mendirikan shalat, ketiga, melaksanakan 
ibadah puasa, keempat, mengeluarkan zakat, kelima, menunaikan iba- 
dah haji: keenam, syura:, dan ketujuh, jihad." 

Ada beberapa ayat al-Guran yang menunjukkan bahwa rukun- 


17 bukan rukun 


rukun itu semua menjadi bagian dari rukun iman, 
Islam sebagaimana diyakini umat Islam selama ini. Sebab, beberapa 
ayat al-Guran yang menyinggung unsur-unsur rukun itu ternyata “di- 
tujukan kepada orang-orang mukmin”, bukan orang-orang Muslim. 
Di antaranya adalah: pertama, bersaksi pada kerasulan Muhammad 
Saw. (OS Muhammad (47): 2): kedua, shalat (OS Al-Nisa' (3J: 162, 
al-Maidah (5J: 5, al-Taubah (9): 18, Ibrahim (14J: 31, al-Mukminun 
(23): 2, al-Anfal (8J: 2-4, dan al-Nisa' (3J:103): ketiga, zakat (OS al- 
Ma'idah (5J:12, al-Nisa (3J:77 dan 162, al-Taubah (9:18, al-Anfal (8): 
2-4 dan al-Mukminun (23): 1,4): keempat, puasa (OS Al-Bagarah (2): 
183), dan kelima, haji (OS al-Taubah (9J: 19). Ayat-ayat di atas yang 
menyebut lima unsur yang oleh penganut Islam Sunni dimasukkan 
ke dalam rukun Islam itu ternyata al-Guran menujukannya kepada 
orang-orang Mukmin. Hal itu tidak lain bermakna, bahwa kelima ru- 
kun itu, merupakan bagian dari rukun Iman. Inilah nalar keislaman 
Syahrur. 

Bagaimana pandangan Syahrtir tentang keharusan berdirinya 
pemerintahan Tuhan sebagaimana diperjuangkan oleh para pemikir 
gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamis? 


116 Ibid., h. 127-128. 
117 Ibid., h. 34, 127-128 
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Dari Al-Hikimiyyah al-Ilahiyah 
ke Al-Hakimiyyah Al-Basyariyah 


KETIKA membahas persoalan al-hakimiyyah al-ilahiyah yang men- 
jadi senjata gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamisme dengan 
inspirasi Khawarij klasik, Syahriir memulai analisisnya dengan meng- 
kritik pemikiran tokoh-tokoh inspiratornya seperti Abdul Wahhab, 
Abu al-A'la al-Maududi, dan Sayyid Outb. Selain tokoh-tokoh yang 
menjadi inspirator di atas, Syahrur juga melansir secara apresiatif dan 
kritis pemikiran Abu al-Gasim Haj Hammad,'8 yang menulis buku 
khusus tentang al-hdakimiyyah'” kendati, sebagaimana Syahrur, dia ti- 
dak menjadi tokoh inspirator dan ideologis gerakan Islam tertentu. Ini 
di satu sisi. 

Di sisi lain, Syahrir melihat banyak kesalahan dalam memahami 
pemikiran tentang perbedaan Islam yang dibawa Nabi Muhammad 
Saw. dengan agama Yahudi dan Nasrani. Jika dua yang terakhir meru- 
pakan agama yang bersifat situasional, lokal, dan untuk kaum tertentu, 
maka Islam bersifat universal, untuk seluruh ruang dan waktu, dan se- 
luruh umat manusia. Akan tetapi, Syahriir melihat ada beberapa kera- 
guan di kalangan pemikir tentang universalitas al-Our'an itu sendiri. 
Bagaimana mungkin disebut universal jika al-Gur'an sebagai sumber 
asasi Islam bersifat terbatas, sedangkan realitas kehidupan tak terba- 
tas bahkan selalu berubah. Lalu, bagaimana mungkin kita berhukum 
dengan hukum Allah? Sekilas Syahrtir memberikan jawaban bahwa 
al-Guran itu memang terbatas, tetapi ia merupakan teks yang bersifat 
teoretis dan abstrak, sedangkan penerapannya diserahkan pada ijti- 


118 Menurut Syahrur, kelemahan pemikiran Haj Hammad terutama soal konsep al-hakimiyyah 
al-ilahiyyah-nya yang melihat kekuasaan Tuhan pada level rububiyah saja. Sebab, al-ha- 
kimiyyah al-ilahiyah yang menempatkan Tuhan terlibat langsung dalam kehidupan nyata 
Bani Israil periode awal dan menundukkan alam kepada Nabi Daud dan Sulaiman untuk 
periode Bani Israil kedua mengindikasikan Tuhan bersifat memaksa dan melarang manusia 
berijtihad. Di sana, level uluhiyah Tuhan sebagai pemberi syariat diabaikan, yang sejatinya 
menjadi poin utama konsep al-hakimiyyah al-ilahiyah, yang nanti menjadi titik tolak analisis 
Syahrir. Selain itu, Hij Hammad juga tidak memulai analisisnya atas al-hakimiyyah al-ilahi- 
yah dari ayat-ayat al-Our'an yang menjadi senjata utama gerakan khawarij-wahhabi dan 
islamisme, yakni seseorang yang tidak berhukum dengan hukum Allah disebut kafir, zalim, 
dan fasik (OS al-Maidah (5J: 44, 45, 47). Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah: Oir@'ah 
Mu'ashirah li al-Hakimiyyah, (Libanon-Beirut: Dar al-Sagi, 2014), h. 91-96 

119 Muhammad Abi al-Oasim Hij Hammad, al-Hakimiyyah, (Libanon-Beirut: Dar al-Sigi, 2010) 


29 126 DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


had manusia yang sudah dimulai oleh Nabi Muhammad Saw. dan para 
Sahabat." 

Dari dua problem itulah, Syahriir menawarkan penafsiran baru 
yang disebut penafsiran kontemporer terhadap al-hakimiyyah al-ila- 
hiyah yang dimulainya dari penegasan bahwa konsep itu sejatinya di- 
bawakan pada level uliihiyah dari sifat Tuhan, bukan level rubibiyah. 
Al-Ouran harus ditafsirkan secara benar dengan melihat konteks nu- 
zul-nya, agar tidak digunakan untuk menjustifikasi kepentingan ide- 
ologi tertentu." Syahrtir berpendapat, al-Ouran (OS al-Maidah (5): 
44, 45, dan 47) yang selama ini dimaknai secara politis oleh gerakan 
Khawariji-Wahhabi dan islamis, sama sekali tidak berbicara tentang 
hukum Tuhan di bidang politik (level rububiyah), dan bahwa bukti se- 
seorang berhukum dengan hukum Allah itu adalah dia harus mendiri- 
kan Negara Islam atau pemerintahan Tuhan (al-hakimiyyah al-ilahi- 
yah). Ayat-ayat al-Ouran itu menurut Syahrtir berbicara tentang “hak 
atau otoritas Allah dalam menentukan hal-hal yang diharamkan (al- 
muharramit), dan bahwa seseorang diberi sifat kafir, zalim, dan mu- 
nafik jika tidak berhukum dengan hukum Allah di bidang syariat ini. 
Manusia tidak boleh ikut campur dalam menghalalkan sesuatu yang 
diharamkan oleh Allah, atau sebaliknya mengharamkan sesuatu yang 
dihalalkan oleh Allah. Jika ada orang yang melakukan itu, berarti dia 
sudah melakukan syirik, yakni mengatakan sesuatu tentang hal-hal 
yang tidak dikatakan oleh Allah.'? 

Syahrur lalu membandingkan ajaran yang dibawa oleh Nabi Mu- 
hammad Saw. dengan ajaran-ajaran (risalah-risalah samawi) yang 
dibawa oleh nabi-nabi sebelumnya, yakni Yahudi yang dibawa Nabi 
Musa dan Nasrani yang dibawa oleh Nabi Isa. Syahriir menilai, ajaran 
Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. mempunyai tiga keis- 
timewaan jika dibandingkan dengan dua agama samawi sebelumnya, 
yakni membawa pesan yang bersifat rahmah, sebagai penutup ajaran 
(khatimah), dan bersifat universal (Glamiyah).? 


120 Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h. 131-133 
121 Ibid., h. 9g7-106 
122 Ibid., h. 133-136 
123 Ibid., h. 107-111 
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Pertama, syariat rahmah itu sebenarnya banyak disebutkan di 
dalam al-Ouran misalnya, Nabi Muhammad Saw. diutus untuk mem- 
beri rahmat bagi sekalian alam (OS al-Anbiya (21): 107), dan hal itu 
merupakan pemberian dari Allah sebagai pemilik sifat rahmah (OS 
al-Anam (6): 54). Islam juga memberikan hukuman yang lebih meri- 
ngankan (takhfif) (OS al-Bagarah (2): 178) terkait dengan hukuman 
“membunuh” yang disyariatkan dalam risalah agama samawi sebe- 
lumnya. Tidak hanya di dunia, kasih sayang (rahmah) yang diberi- 
kan Allah untuk orang-orang mukmin juga terjadi di akhirat (OS 
Ali Imran (3): 107), dan al-Araf (7): 157). Keberhasilan orang-orang 
mukmin di akhirat menurut Syahrtir merupakan buah dari keikut- 
sertaan mereka terhadap rahmat yang diberikan Allah di dunia me- 
lalui risalah Muhammad Saw. Bahkan, rahmat Allah diberikan kepada 
orang-orang Muslim dan orang-orang mukmin di antara umat Nabi 
Muhammad Saw. Inilah rahmat yang diberikan kepada umat manusia 
sebagai risalah terakhir." 

Kedua, syariat terakhir." Istilah terakhir (khatama) yang terdapat 
di dalam al-Guran (OS al-Ahzab (33): 40) berasal dari huruf “kha', ta, 
mim” yang asalnya bermakna “tabiat bagi sesuatu”, yang terkait dengan 
sampainya sesuatu pada akhir atau puncak sesuatu itu sendiri. Sebab, 
tabiat sesuatu sendiri tidak akan ada kecuali setelah ia mencapai titik 
akhir. Begitu juga lafaz “khdtama” yang diambil dari lafaz “khatama” 
merupakan puncak dari sesuatu. Nabi Muhammad Saw. disebut “Kha- 
tim” karena menjadi puncak atau titik akhir dari risalah samawi, dan 
hal itu tidak akan terjadi kecuali jika risalah itu telah mencapai pun- 
caknya. Sedangkan puncak dari risalah Muhammad Saw., menurut 
Syahrur, adalah sifat kasih sayang (rahmat) yang diberikan kepada 
semua manusia, termasuk sifat meringankan (takhfif). Jadi, kepada 
semua manusia, Islam mengajarkan untuk berkasih sayang, dan ajar- 
annya bersifat meringankan. Sifat ini merupakan pemberian dari 


126 


Allah untuk seluruh umat manusia,” sekaligus sebagai ganti dari 


124 Ibid., h. 108-109 

125 Pandangan baru tentang makna “Syariat terakhir” dikemukakan Soroush. Lihat karya sa- 
ya: Aksin Wijaya, Menalar Islam: Menyingkap Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush 
dalam Memahami Islam (Yogyakarta: Magnum Pustaka, 2017) 

126 Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah, h. 109 
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syariat sebelumnya yang bersifat hukuman. Begitu juga “hal-hal yang 
diharamkan” sudah berakhir pada risalah Nabi Muhammad Saw. Se- 
bagai syariat terakhir, tahrim itu ditujukan kepada siapa pun. Sebab, 
agama yang dibawa oleh Nabi Muhammad itu bersifat universal.” 

Ketiga, universalisme risalah Islam yang dibawa oleh Nabi Mu- 
hammad Saw. bisa dilihat dari keluasan cakupannya (OS al-Araf (7): 
158). Ja mencakup seluruh dimensi kehidupan manusia, baik dilihat 
dari teori hudud-nya yang bisa diterapkan untuk seluruh umat ma- 
nusia yang menganut syariat yang berbeda-beda, maupun dari segi 
hal-hal yang diharamkan yang sebenarnya berkaitan dengan nilai dan 
fitrah kemanusiaan manusia yang pernah diterapkan pada syariat se- 
belumnya dan masih bertahan sampai syariat Nabi Muhammad Saw.” 
Untuk mengetahui dimensi universalisme Islam, hal itu juga bisa dili- 
hat dari pandangan Islam tentang al-hakimiyyah. Untuk mengetahui 
konsep al-hdkimiyyah dalam Islam harus dimulai dari konsep hukum 
Islam tentang “tahrim”, lantaran al-hakimiyyah masuk ke dalam posisi 
uliuhiyah Tuhan yang menurut Syahriir membahas tentang dimensi 
syariat Islam." 

Penting dicatat, al-hakimiyyah yang dipahami Syahrur berbeda 
dengan yang dipahami oleh gerakan Islam Khawariji-Wahhabi, Islam- 
isme, dan Haj Hammad. Karena memasukkan al-hakimiyyah ke dalam 
sifat uluhiyah Tuhan, Syahrir memaknai al-hdakimiyyah sebagai “oto- 
ritas Tuhan dalam menentukan hukum sesuatu”, dan sama sekali tidak 
berkaitan otoritas atau kekuasaan Tuhan dalam suatu pemerintahan 
misalnya keharusan berdirinya pemerintahan Tuhan sebagaimana 
diteorikan oleh gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan Islamisme. 
Juga bukan dalam hal keterlibatan langsung Tuhan kepada manusia 
dalam bentuk memberikan pemahaman (tafhim) atau menunduk- 
kan (taskhir) alam kepada wakil-Nya sebagaimana diteorikan oleh 
Haj Hammad. Para pemikir di atas, menurut Syahriir, membawa 
al-hdakimiyyah ke dalam sifat rububiyah Tuhan. Sebaliknya, Syahrir 
membawa al-hdkimiyyah pada sifat uliihiyah Tuhan, yakni sebagai 


127 Ibid., h. 135-136 

128 Pandangan Syahrir ihwal universalisme Islam ini sejalan dengan pandangan Haj Hammad. 
129 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sulthah, h. 109-110 

130 Ibid., h. 133 
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pemegang otoritas dalam menentukan hukum syariat, baik berkaitan 
dengan hukum hal-hal yang diharamkan (al-muharramat), hukum 
hal-hal yang dilarang (al-manhiyat) maupun hukum hal-hal yang di- 
halalkan (al-muhallalat). Otoritas tasyri'i Tuhan itu (al-hdkimiyyah) 
dia pilah menjadi tiga kategori: 

Pertama, al-hakimiyyah al-ilahiyah. Al-hakimiyyah kategori ini 
membicarakan otoritas mutlak Tuhan dalam hal menentukan hukum 
haram di dunia ini. Tuhan secara mutlak menentukan, membatasi, 
dan memilah-milah secara jelas hal-hal yang diharamkan (al-mu- 
harramit) dan karena itu tidak boleh ada ijtihad manusia untuk me- 
nentukan masalah ini. Yang masuk kategori ini biasanya adalah ayat- 
ayat yang sudah jelas, yang biasa disebut ayat al-muhkamit sehingga 
hal-hal yang diharamkan itu sudah jelas pada dirinya (al-haram 
bayyinun) 

Secara historis, istilah haram muncul pada masa Nabi Ibrahim 
yang kala itu berkaitan dengan tempat (tahrim makani) (OS Ibrahim 
(14): 37). Tahrim yang bersifat etika (tahrim suluki) memang pernah 
terjadi pada masa Nabi Musa (OS Ali Imran (3): 93), tetapi tahrim 
itu dilakukan sendiri oleh Bani Israil, bukan oleh Tuhan. Karena itu, 
tahrim suluki pada masa Nabi Musa itu tidak bisa disebut sebagai tah- 
rim ilahi. Sebagaimana tahrim, fakhisyah yang merupakan nilai-nilai 
etis untuk kemanusiaan manusia (berhubungan intim sesama jenis, 
misalnya antara laki-laki dengan laki-laki) juga pernah muncul dalam 
sejarah yakni pada masa Nabi Luth (OS al-Ankabut (29): 3)."” Jadi, 
menurut Syahrtir, tahrim atau fakhisyah dalam pengertian syariat be- 
lum muncul pada masa Nabi Nuh, Hud, Shaleh, Sywaib, dan Luth, 
dan pernah muncul pada masa Musa. Makna tahrim dan fakhisyah 
yang paling jelas terjadi pada risalah Islam yang dibawa oleh Nabi 
Muhammad Saw. Tahrim merupakan bagian yang paling penting dari 
konsep “larangan”, termasuk di dalamnya adalah syirik, membunuh, 
perbuatan tercela (al-khabiits), fakhisyah, dan durhaka pada orang- 
tua. Karena Islam adalah fitrah, dan perbuatan tercela itu melanggar 


131 lbid., h. 428 
132 Ibid., h. 134 


29 130 DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


fitrah, maka tahrim yang ditawarkan oleh Nabi Muhammad Saw. ber- 
tujuan agar manusia tetap berada dalam fitrahnya." 

Karena risalah yang dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. itu bersi- 
fat universal, luas dan merupakan risalah terakhir, maka konsep “ha- 
ram” itu menjadi kekal, luas, dan esensial. Dikatakan “kekal” karena 
ia merupakan bagian dari risalah terakhir, dikatakan “luas” karena 
ia diambil dari karakter Islam yang bersifat universal, dan dikatakan 
“esensial” karena ia digunakan untuk menopang dimensi kasih sayang 
(rahmah) dari ajaran Islam dengan cara membatasi secara jelas hal-hal 
yang diharamkan dan yang meringankan bagi manusia. Jadi, konsep 
tahrim ini bersifat luas dan universal, karena ia bagian dari risalah 
terakhir. 

Syahrir sendiri mengaitkan al-hdkimiyyah al-ilahiyah dengan 
sifat uliihiyah, bukan dengan sifat rububiyah. Dengan pemahaman 
seperti itu, Syahrtir menyimpulkan bahwa jargon “tidak ada hukum 
kecuali hukum Allah” yang terdapat dalam al-Ouran (OS Yusuf (12): 
40) dimaksudkan bahwa hukum itu hanya bagi Allah di dalam tauhid 
ulahiyah-nya dan tidak boleh syirik dalam beribadah. Karena itu, yang 
dimaksud syirik adalah mengatakan sesuatu dengan mengatasnama- 
kan Allah, padahal Allah sendiri tidak pernah mengatakan demikian, 
terutama terkait dengan menghalalkan sesuatu yang diharamkan oleh 
Allah atau sebaliknya. Di antara hal-hal yang diharamkan menurut 
al-Ouran sebagai representasi Allah adalah: syirik, durhaka kepada 
orangtua, membunuh anak dengan alasan miskin, mendekati hal-hal 
yang tidak baik (al-khabaits), baik yang terlihat maupun yang tersem- 
bunyi, membunuh tanpa alasan yang dibenarkan syariat, mendekati 
harta anak yatim secara manipulatif, menimbang secara curang, ber- 
laku tidak adil karena pertimbangan keluarga, melanggar janji Allah, 
hal-hal yang diharamkan berkaitan dengan perempuan, bangkai, da- 
rah dan daging babi, mengatakan sesuatu tentang Allah yang tidak 


diketahui, dan lain-lain." 
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Jika terkait dengan ketentuan tahrim itu merupakan hak mutlak 
Allah, dan sama sekali tidak memberi kesempatan kepada manusia 
untuk terlibat di dalam menentukan kehalalan dan keharamannya, lalu 
di mana ketentuan syariat yang memberi kesempatan kepada manusia 
untuk terlibat di dalamnya? Di antara al-hakimiyyah yang melibatkan 
manusia, menurut Syahriirr, adalah al-hdkimiyyah al-musytarikah. 

Kedua, al-hakimiyyah al-musytarikah. Syahriir mengajukan per- 
tanyaan, jika konsep tahrim yang bersifat luas dan kekal itu sudah jelas 
disebutkan di dalam al-Guran (al-haramu bayyinun), begitu juga kon- 
sep halal sebagai pasangannya (al-halalu bayyinun), sebagaimana akan 
dibahas selanjutnya, lalu adakah konsep yang berada di tengah-tengah 
antara keduanya? Syahriir sendiri menjawab “ada”, yakni hal-hal yang 
dilarang (al-manhiyat) sebagaimana disabdakan Nabi Muhammad 


« 


Saw. “.. al-halalu bayyinun wa al-haramu bayyinun, wa bainahuma 
musytabihatun, la ya'lamuha katsirun min al-nis.... Hal-hal yang di- 
larang (al-manhiyat) berada dalam posisi yang ambigu (musytabihat), 
yakni keberadaan sesuatu antara dua kutub: Tuhan dan manusia. Itu 
berarti, al-hakimiyyah kategori ini membicarakan wilayah otoritas Tu- 
han dan wilayah otoritas manusia dalam menentukan hukum tentang 
hal-hal yang dilarang (al-manhiyat). Manusia diberi kesempatan un- 
tuk melakukan ijtihad terhadap hal-hal yang dilarang (al-manhiyat) 
yang masuk ke dalam kategori ayat-ayat yang ambigu (al-musytabihit) 
itu sesuai dengan situasi dan kondisi yang mengelilinginya. Karena 
itu, ini disebut juga dengan istilah al-ildhiyah al-insaniyah."S 

Setelah mengkritik pemahaman para fukaha dan mufasir tentang 
hal-hal yang dilarang (al-manhiyat) dan hal-hal yang ambigu (al- 
musytabihat), Syahriir memulai analisisnya terhadap al-musytabihat 
dari sisi kebahasaan. Secara bahasa, al-musytabihdt adalah hal-hal 
yang berkaitan dengan suatu perkara. Syahrir lalu mengaitkan de- 
ngan ketegasan posisi hal-hal yang diharamkan (al-muharramit) dan 
hal-hal yang dihalalkan (al-muhallalat). Al-muharramit adalah hal- 
hal yang diharamkan selamanya, yang tidak bisa bertambah dan ti- 
dak bisa berkurang sama sekali, dan di dalam al-Guran disebutkan 
baik secara global maupun terperinci, dan al-muhalalat adalah hal-hal 
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yang dihalalkan dan tidak akan pernah diharamkan, kecuali sekadar 
memutlakkan dan menentukannya (mugayyad), sedangkan al-musy- 
tabihat yang berada di tengah-tengah keduanya adalah hal-hal yang 
tidak diharamkan selama-lamanya, dan tidak pula termasuk hal-hal 
yang diizinkan untuk selama-lamanya. Akan tetapi, pelarangan dan 
pemberian izin itu didasarkan pada situasi dan kondisi tertentu dan 
tuntutan masyarakat. Inilah al-manhiyat yang disinggung di dalam 
al-Ouran, bukan seperti disinggung para fukaha.'” 

Syahrur berpendapat bahwa hal-hal yang dilarang (al-manhiyat) 
di dalam al-Guran terpilah menjadi dua kategori: (1) al-manhiyat al- 
ilahi, yakni larangan-larangan yang disebutkan di dalam al-Guran 
dan berlaku seterusnya bagi manusia dalam seluruh situasi dan 
kondisi seperti ghibah, dan (2) al-manhiyat al-insani, yakni larangan- 
larangan yang disinggung di dalam al-Guran, tetapi praktiknya di- 
serahkan pada ijtihad manusia sesuai dengan situasi dan kondisi." 
Yang pertama bersifat universal-abadi, sedangkan yang kedua bersi- 
fat manusiawi-situasional. Di antara al-manhiyyat yang disinggung 
di dalam al-Guran adalah al-tajassus, ghibah, memakan harta orang 
lain, bunuh diri, minum khamr, main judi, menyembah berhala, sihir 
dan lain-lain.” 

Ketiga, al-hakimiyyah al-insaniyah. Yang masuk ke dalam kate- 
gori al-hdakimiyyah ini adalah hal-hal yang berkaitan dengan hukum 
halal. Asas setiap sesuatu adalah mubah, kecuali yang diharamkan 
oleh Allah.“ Karena pengharaman (tahrim) dan penghalalan (tahlil) 
itu merupakan persoalan yang berkaitan langsung dengan manusia, 
baik secara individual maupun sosial, maka al-Our'an secara mutlak 
memberikan penjelasan tentang keduanya sehingga hal-hal yang di- 
halalkan itu sendiri menjadi jelas (al-halalu bayyinun). Namun, ma- 
nusia masih diberi kesempatan untuk berijtihad sebagaimana juga 
diberi hak untuk berijtihad terkait dengan hal-hal yang dilarang (al- 
manhiyyat), dan beberapa hal yang dihalalkan (al-muhallalat), seperti 
persoalan poligami dan talak yang menjadi wilayah al-hdkimiyyah al- 
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insaniyah. Jadi, al-hakimiyyah kategori ini melibatkan manusia dalam 
bentuk ijtihad untuk menyingkap pesan Tuhan di dalam al-Guran 
agar ia sesuai dengan situasi dan kondisi zaman. "' 

Syahriur berpendapat bahwa hal-hal yang dihalalkan itu (al-mu- 
hallalat) terpilah menjadi dua kategori: (1) hal-hal yang dihalalkan 
yang bersifat mutlak, universal, dan abadi karena ia menjadi asas ke- 
hidupan, dan (2) hal-hal yang dihalalkan yang bersifat relatif, spesifik 
(mugayyad), lokal, dan situasional karena ia tunduk pada situasi dan 
kondisi manusia. Di antara yang masuk ke dalam kategori al-hdkimiy- 
yah al-insaniyah adalah teori hudid. Teori ini ada yang bersifat ilahi 
yang mutlak dan ada yang bersifat insani yang relatif. 4? 


Dari Jihad Fi Sabilillah ke Rahmah Ilahiyah 


JIHAD merupakan tema yang sangat penting dalam sejarah peradab- 
an Islam, sehingga kita senantiasa mendapati pembahasan tentang 
tema ini dalam semua kitab fikih yang ditulis sejak abad ke-2 H hingga 
sekarang, baik dalam bentuk pembahasan ringkas maupun panjang, 
dan dalam kitab tersendiri maupun menjadi bagian dari kitab fikih. 
Hanya saja, tegas Syahrtir, pembahasan seputar tema ini sering ber- 
campur aduk antara jihad dengan gital, al-gatl, al-harb dan al-ghuzw, 
baik disebabkan oleh kebodohan, fanatisme buta maupun senjata 
politik penguasa yang dimulai sejak peristiwa politik yang terjadi di 
Tsagifah pasca-wafatnya Nabi Muhammad Saw., peristiwa tahkim 
Ali dan Mwawiyah, dan seterusnya. Tema itu kemudian dijustifikasi 
dengan menggunakan teori nasikh dan mansukh, asbab nuzul, girdaat 
serta berpegang pada teori sinonimitas dalam al-Guran. Akibatnya, 
mereka tidak bisa membedakan istilah-istilah berikut: syahid, syahid, 
syahidaini dan syuhadG', al-ab dan al-walid, al-ibad dan al-abid, serta 
al-israf dan al-tabdzir." 

Untuk itu, Syahrtir pun melibatkan diri ke dalam kajian seputar 
jihad dengan dua tujuan utama: pertama, mendefinisikan konsep ji- 
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had dan gital secara umum, menjelaskan jihad fi sabilillah dan gital 
fi sabilillah secara lebih spesifik dan menjelaskan kapan tindakan kita 
disebut jihad fi sabilillah, baik tindakan itu disertai kekerasan mau- 
pun tidak, apakah setiap berperang di jalan Allah mesti disebut jihad, 
dan apakah setiap jihad fi sabilillah mesti dalam bentuk perang. Ke- 
dua, menghilangkan campur aduk pemahaman tentang istilah-istilah 
penting seperti syadagah dan al-syahid, al-nisikh dan al-mansukh, al- 
gashash al-gurani dan ahkam al-risalah.' Sesuai dengan fokus tulisan 
ini, yang akan dilansir berikut adalah tujuan pertama. 

Memulai kritiknya dari segi bahasa, Syahrtir memaparkan bah- 
wa jihad berasal dari masdar rub@'i yang terdiri dari huruf hija'iyah 
yakni “jim, ha', alif dan dal, dan menolak pendapat ahli bahasa yang 
menyebut huruf “alif” dalam lafazh jihad itu sebagai tambahan (ziya- 
dah). Begitu juga dia mengkritik pemaknaan jihad semata-mata ber- 
perang di jalan Allah. Sebab, di dalam al-Ouran ada beberapa istilah 
jihad, dan ia bermakna berbuat baik dan taat kepada orangtua (OS 
al-Ankabut (29): 8 dan OS Lugman (31): 15). Pemaknaan ini berbeda 
jauh dengan para fukaha dan beberapa pemikir islamis modern yang 
memaknai jihad dengan “berperang untuk membunuh orang kafir” 
Pemahaman-pemahaman di atas, menurut Syahriir, berbeda jauh dari 
al-Guran dan hadis Nabi tentang jihad itu sendiri." 

Para pemikir yang memaknai jihad dengan “berperang di jalan 
Allah” menggunakan teori nasakh untuk mengatasi “pertentangan” 
antarayat dalam al-Ouran. Misalnya, kontradiksi antara OS al-Baga- 
rah (2): 256 yang berbunyi “tidak ada paksaan dalam beragama” de- 
ngan OS al-Taubah (9): 73 yang memerintahkan untuk berjihad mela- 
wan orang kafir dan orang munafik. Yang pertama dinasakh oleh yang 
kedua. Juga kontradiksi antara ayat OS al-Kahfi (18): 28 dengan OS 
al-Taubah (9): 29. Dan kontradiksi antara ayat OS al-Nahl (16): 125 
dengan OS al-Taubah (9J: 5. Dengan teori nasakh itu, jihad dalam 
pengertian berperang di jalan Allah melawan orang kafir dan munafik 
dianggap menasakh kebebasan dalam memilih agama. Menurut me- 
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reka, orang beragama tidak bebas. Orang harus dipaksa untuk memilih 
agama Islam, bahkan kalau perlu dengan menggunakan kekerasan." 

Syahriir menolak adanya nasakh di dalam al-Guran. Menurut 
Syahrur, yang dimaksud nasakh sebagaimana disinggung di dalam 
al-Ouran (OS al-Bagarah (2): 106: OS al-Nahl (16): 101) adalah pe- 
nasakhan oleh syariat dan kitab suci Islam yang dibawa oleh Nabi 
Muhammad Saw. terhadap syariat dan kitab suci samawi yang dibawa 
oleh para nabi samawi sebelumnya. Salah satu contohnya adalah pe- 
nasakhan terhadap penggunaan hukuman fisik yang terdapat dalam 
syariat sebelumnya diganti dengan menggunakan nasihat yang baik 
dan hukuman yang meringankan (takhfif) yang terdapat di dalam 
syariat Islam.'” 

Selain itu, dengan teori anti-sinonimitasnya, Syahrtir membeda- 
kan antara al-jihdd, al-gital, dan al-gatlu. Ketiga istilah ini dia nilai 
telah dipahami secara campur aduk oleh para fukaha khususnya. Dia 
lantas menjernihkan ketiga istilah itu sembari menawarkan pemak- 
naan baru terhadapnya. Dengan mengacu pada hadis Nabi, Syah- 
rlir membagi jihad menjadi dua kategori: jihad kecil, yakni al-gital 
(berperang) dan jihad besar, yakni jihdd al-nafsi. Akan tetapi, oleh 
para fukaha, kategori itu dibalik. Mereka menyebut jihad fi sabilillah 
secara istilah adalah memerangi orang-orang kafir untuk menolong 
Islam dan meninggikan kalimat Allah. Jadi, jihad adalah berperang 
di jalan Allah. Di dalam berbagai kitab fikih, tegas Syahrir, bahkan 
ada sub-bab tersendiri dengan judul “da'wah ila al-Islam wajibun bi 
al-jihad al-ibtida'i”. Mendakwahkan Islam wajib memulainya dengan 
jihad. Itu berarti, orang-orang Islam memulai berperang lebih dulu. 
Dengan demikian, jihad bukan lagi sebagai prinsip yang diizinkan se- 
bagai pembelaan diri dari serangan pihak lain. Jihad sudah berubah 
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menjadi agresi yang secara aktif menyerang pihak lain. Istilah ini 
menurut Syahriir mempunyai makna negatif terhadap istilah jihad itu 
sendiri." 

Begitu juga telah terjadi campur aduk antara jihad dengan gital. 
Menurut Syahrtir, gital itu melibatkan dua kubu yang berada dalam 
posisi yang sama. Keduanya sama-sama aktif menyerang pihak lain. 
Kalau yang satunya tidak aktif menyerang, maka ia tidak disebut gital 
(berperang). Al-gital menurut Syahrtir merupakan taklif yang paling 
berat bagi jiwa manusia, karena di dalam gital itu ada sesuatu yang 
tidak disukai, yakni adanya pembunuhan (al-gatlu) (OS al-Bagarah 
(2): 216). Akan tetapi, gital tidak diwajibkan untuk semua orang. Ia 
menjadi wajib kifayah."” 

Selain redefinisi istilah jihad, Syahrtir juga melihat jihad dalam 
konteks kebebasan beragama, antara menjadi kafir atau mukmin. 
Al-Ouran memberikan kebebasan memilih (OS al-Kahfi (18): 29), 
dan melarang adanya paksaan (OS al-Bagarah (2): 256) dalam memi- 
lih keyakinan keagamaannya. Sebab, tidak mungkin menghilangkan 
kekafiran dan diharapkan semua manusia menjadi mukmin (OS al- 
Rad (13J: 31). Keberadaan kedua komunitas umat manusia itu bersifat 
kosmis, dalam arti sesuai dengan hukum alam, dan al-Guran hanya 
menjabarkan persoalan kosmis tersebut, bukan persoalan penyemba- 
han atau legislasi. Karena itu, orang-orang mukmin diminta mene- 
rima keberadaan orang-orang kafir yang secara kosmis mesti ada, 
dan berhubungan secara dialektis dengan mereka, bukannya hendak 
menghapus mereka dari muka bumi ini. Konsekuensi dari pilihannya 
bukan di dunia ini, melainkan di akhirat kelak, dan hanya Tuhan-lah 
yang mempunyai otoritas membalasnya.” 

Sejalan dengan redefinisi itu, Syahrtir memperingatkan untuk ha- 
ti-hati menggunakan istilah jihad fi sabilillah, dan menyarankan agar 
kita kembali pada jihad akbar. Di antara jihad akbar itu adalah ber- 
juang mendapatkan rezeki yang halal, berjuang mendapatkan ilmu, 
perjuangan kaum perempuan ketika melahirkan dan mengalami haid, 
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dan lain-lain.'! Itu semua merupakan perjuangan yang membutuh- 
kan kesabaran jiwa. Karena itu, sejatinya kita mengedepankan syariat 
rahmah daripada syariat jihadis dalam bentuk berperang yang oleh 
Nabi disebut sebagai jihdd kecil, karena Nabi Muhammad Saw. diutus 
untuk memberi rahmat bagi sekalian alam (OS al-Anbiya (21): 107). 
Tidak hanya di dunia, kasih sayang (rahmah) yang diberikan Allah 
untuk orang-orang mukmin juga terjadi di akhirat (OS Ali Imran (3): 
107 dan (OS al-Araf (7):157). Bahkan, rahmat Allah diberikan kepada 
orang-orang Muslim dan orang-orang mukmin di antara umat Nabi 
Muhammad Saw. Inilah rahmat yang diberikan kepada umat manusia 
sebagai risalah terakhir.'/| 
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KRITIK DEKONSTRUKTIF ATAS 
NALAR ISLAM 
KHAWARIJI-WAHHABI & ISLAMISME 


ada bab-bab sebelumnya sudah dideskripsikan nalar 

keislaman tokoh yang menjadi inspirator dan simbol 
tiga gerakan Islam modern dan kontemporer yakni, Abdul 
Wahhab yang menjadi inspirator dan simbol gerakan Is- 
lam Khawariji-Wahhabi, al-Maududi dan Sayyid Outb se- 
bagai inspirator dan simbol Islamisme, serta Asymawi, Hij 
Hammad dan Syahrir yang menjadi inspirator dan simbol 
gerakan Islam Pluralis. Tiga tokoh yang menjadi inspirator 
dan simbol dua gerakan pertama mempunyai kesamaan na- 
lar, yakni sama-sama menggunakan metode berpikir dialek- 
tika-dikotomis, menawarkan nalar Islam yang bertujuan 
untuk membela Tuhan (dengan mengedepankan tauhid 
ulihiyah), mengharuskan berdirinya pemerintahan Tuhan 
(al-hdkimiyyah al-ilahiyah), dan menggunakan cara-cara 
revolusioner yang disebut jihad fi sabilillah demi meraih 
tujuannya. Keduanya sama-sama menganut nalar Islam 
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literalis-takfiri. Yang membedakan keduanya adalah genealogi nalar 
Islamnya. Jika Abdul Wahhab menjadi cermin-retak Khawarij klasik 
yang menarik agama ke dalam fanatisme suku, al-Maududi dan Sayyid 
Outb menjadi cermin-retak dari Mwawiyah yang menarik agama ke 
dalam ranah politik-suku. 

Sedangkan para pemikir pluralis memaknai ulang keempat atau 
ketiga kunci nalar Islam yang digunakan oleh para pemikir yang me- 
wakili gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamisme. Muhammad 
Said al-Asymawi, Haj Hammad, dan Muhammad Syahrtir meng- 
gunakan metode berpikir rasional-demonstratif, menawarkan nalar 
Islam yang bertujuan untuk membela manusia (dengan memberi- 
kan porsi yang seimbang atas trilogi ajaran Islam: iman, Islam, dan 
ihsan), memaknai konsep al-hakimiyyah ke wilayah non-politik (de- 
ngan kategorinya masing-masing sebagaimana disajikan di depan), 
dan menawarkan konsep rahmatan li al- Alamin sebagai ganti jihad fi 
sabilillah yang selama ini dimaknai sebagai peperangan fisik melawan 
pihak lain yang berada di luar kelompoknya. 

Setelah menyajikan secara deskriptif nalar keislaman mereka, 
berikut akan disajikan kritik dari para pemikir Muslim pluralis ter- 
hadap nalar keislaman Abdul Wahhab, al-Maududi, dan Sayyid Outb 
yang masing-masing menjadi inspirator dan simbol gerakan Islam 
Khawariji-Wahhabi dan Islamisme. Selanjutnya akan ditawarkan kri- 
tik dekonstruktif dari saya sendiri terhadap mereka. 


KRITIK ATAS NALAR ISLAM 
KHAWARIJI-WAHHABI DAN ISLAMISME 


SEKADAR melengkapi nalar Islam para pemikir pluralis yang sudah 
disajikan pada bab sebelumnya itu, berikut dua contoh kritik mereka 
terhadap nalar-Islam Abdul Wahhab dan al-Maududi sebagai wakil 
dari gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan Islamisme. 

Pertama, metode berpikir dialektis-dikotomis Abdul Wahhab 
dinilai oleh beberapa pemikir Muslim-pluralis mempunyai sema- 
ngat yang sama dengan nalar Islam Khawarij klasik. Yakni, pertama, 


KRITIK DEKONSTRUKTIF NALAR 141 na 


mereka menganut nasionalisme Islam, sembari mengambil posisi 
berlawanan dengan nasionalisme yang berkembang selama ini, me- 
musuhi kepala negaranya, menolak persaudaraan kewarganegaraan 
(ukhuwah wathaniyah), sistem yang berlaku di dalamnya, hakimnya, 
dan lain sebagainya.' Kedua, mereka menganut doktrin al-hakimiyyah 
al-ilahiyah yang pada gilirannya memaksa kita untuk menyingkirkan 
“thdghut” semacam demokrasi, sekularisme dan nasionalisme yang 
dikreasi oleh manusia. Hukum Tuhan harus diterapkan ke dalam ke- 
hidupan manusia (tathbig al-syariah), bukan hukum buatan manusia.” 
Inilah unsur ketiga dari mazhab khawariji atau mazhab harbi. Keem- 
pat, mereka biasa membid'ahkan, mensyirikkan, dan mengafirkan 
pihak lain di luar kelompoknya. Selain menuduh kafir seseorang di 
luar kelompoknya yang dinilai tidak berhukum dengan hukum Tu- 
han, mereka juga menuduh kafir pemerintah dan masyarakat yang 
tidak menggunakan sistem pemerintahan dan hukum Tuhan (al-hd- 
kimiyyah al-ilahiyah) yang mereka pahami." Dan kelima, mereka me- 
mahami al-Our'an secara tekstual sehingga menyebabkan munculnya 
penyelewengan makna-makna yang ada dalam al-Ouran. 

Nalar keislaman yang kaku seperti ini tidak hanya terjebak pada 
terjadinya penyelewengan makna-makna yang ada dalam al-Guran— 
salah satunya ketika menafsirkan al-Our'an Surat Yusuf (12): 40, 
dan Surat al-Maidah (5J:44, 45 dan 47—tetapi juga membahayakan 
hubungan antarmanusia karena disekat-sekat oleh tauhid yang bersi- 
fat ulihiyah sentris." Inilah di antara kritik Asymawi dan Khaled Abou 
el Fadl terhadap nalar-Islam Khawariji-Wahhabi. 

Kedua, Muhammad Syahrur memberikan beberapa catatan kritis 
terhadap nalar islamisme al-Maududi. Pertama, al-Maududi menggu- 
nakan istilah jahiliah yang sebenarnya digunakan untuk masyarakat 
Arab pra-Islam lalu digunakan untuk menilai masyarakat Barat yang 
tentu saja hidup di luar ajaran Islam. Kedua, istilah jahiliah itu digu- 
nakan oleh al-Maududi sebagai “senjata pemikiran” untuk memerangi 


1 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ma'alim fi al-Islam, (Libanon-Beirut:al-Intisyar al-'Arabi", 
2004), h. 87-88 

2 lbid., h. 91-93 

3  Ibid., h. 93-95 

4  lbid., h. 95-98 
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pemikiran dan filsafat Barat sebagaimana dia juga menggunakannya 
sebagai alat politik dan sosiologis dalam mengarungi kehidupan yang 
berkembang di masyarakat India dan Barat kala itu, karena hukum 
Tuhan diabaikan sama sekali di kedua peradaban itu. Ketiga, pada 
awalnya, al-Maududi mengungkapkan dan menggunakan konsep al- 
hakimiyyah al-islamiyah dalam konteks negara India yang dihuni ma- 
syarakat yang mayoritas beragama Hindu, yang pada saat itu, sedang 
mengalami konflik internal antara penganut agama Hindu dan Islam, 
juga sedang berada dalam jajahan Inggris. Akan tetapi, dia kemudian 
menggeneralisasi konsep al-hdkimiyyah al-islamiyah itu untuk nega- 
ra-negara di luar India bahkan seluruh peradaban Barat yang menjadi 
ikon dari al-hdkimiyyah al-basyariyah. 

Jamal al-Banna juga mengkritik cara berpikir al-Maududi dalam 
beberapa hal. Pertama, dalam melukiskan dan mendeskripsikan 
kekuasaan Tuhan, al-Maududi terjebak dengan pendeskripsian yang 
bersifat basyari, karena dia sering menganalogikan kekuasaan Tuhan 
terhadap alam dan manusia dengan kekuasaan raja terhadap rakyat- 
nya, kekuasaan panglima perang terhadap pasukannya, atau kekua- 
saan tuan terhadap hamba sahayanya. Kedua, beribadah kepada Allah 
tidak berarti hilangnya kebebasan manusia di bumi ini. Deskripsi 
yang dilakukan al-Maududi mengesankan hilangnya kebebasan ma- 
nusia, padahal al-Guran menegaskan posisi manusia sebagai wakil 
Tuhan di muka bumi ini (khalifah fi al-ardhi). Ketiga, ajaran al-Ouran 
secara umum berbeda dengan apa yang digambarkan al-Maududi. Di 
dalam al-Ouran dinyatakan bahwa Allah tidak memberi beban tang- 
gung jawab di luar kemampuan manusia, malah sebaliknya, al-Ouran 
memberikan kemudahan, tidak menyulitkan, dan yang paling penting 
adalah memberikan kebebasan. Adapun pemikiran al-Maududi terke- 
san memaksakan dan mempersulit, hingga menuduh kafir seseorang 
yang tidak sejalan dengan pemikirannya. 

Keempat, penekanan pada dimensi ubudiyah kepada Allah, sem- 
bari melepaskan kebebasan berpikir yang dimiliki manusia, justru 
membuat ibadah menjadi tidak jelas, sehingga manusia bisa terje- 


5 Muhammad Syahrur, al-Din wa al-Sulthah: Oira'ah Muv'ashirah li al-Hakimiyyah, (Libanon- 
Beirut: Dar al-Sagi, 2014), h. 51-53 
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bak pada takhayul, dan pencampuradukkan antara kebenaran dan 
kesesatan. Kelima, pemahaman terhadap al-Our'an sejatinya disesuai- 
kan dengan tingkatan kebudayaan, memerhatikan dimensi ruh dari 
Islam, magishid syariah, dan selalu disesuaikan dengan tuntutan za- 
man. Model pemahaman seperti ini tidak mesti disesuaikan dengan 
pemahaman para ulama terdahulu, karena mereka bukanlah pembuat 
hukum sehingga pemikirannya tidak mesti secara kaku diikuti dan 
bersifat paten. Atau meminjam pemikiran Umar bin Khattab, sejati- 
nya pemahaman terhadap nash al-Ouran difokuskan pada “illat-nya 
atau hikmahnya, sehingga ketika “illat atau hikmahnya belum ditemu- 
kan, nash itu pun sebaiknya tidak digunakan. 


DEKONSTRUKSI NALAR ISLAM 


SAYA juga memberikan catatan kritis dekonstruktif” terhadap nalar 
Islam Abdul Wahhab sebagai tokoh, inspirator dan simbol gerakan 
Islam Khawariji-Wahhabi, serta al-Maududi dan Sayyid Outb seba- 
gai tokoh, inspirator dan simbol gerakan Islam Islamisme dengan 
mengacu pada empat atau tiga kunci nalar Islam sebagaimana dising- 
gung di atas. Sebagai pijakan kritik dekonstruktif, saya memulai sajian 
berikut dari metode berpikir yang saya gunakan sebagaimana ketiga 
tokoh itu juga menggunakan metode berpikir dalam memahami Is- 
lam. Di dalamnya akan dianalisis secara kritis kebiasaan mereka yang 
menuduh sesat, syirik, bidah dan kafir orang lain. Kemudian dilan- 
jutkan pada kritik terhadap struktur nalar keislaman mereka, serta 
tawaran pemahaman keislaman yang lebih berpihak kepada manusia. 


Bagaimana Saya Berpikir 


SECARA epistemologis, ada tiga unsur dalam proses berpikir: sub- 
jek, objek, dan proses berpikir itu sendiri.8 Dalam epistemologi, subjek 


6 Muhammad Jamal al-Banna, al-Islam: Din wa Umatun, wa laitsa Dinan wa Daulatan, (Kairo: 
Dar Syurig,2008), h. 402-406 

7 Secara sederhana, kritik dekonstruktif adalah “pembalikan” nalar dan wacana dengan meng- 
gunakan logika “dari...ke..". 

8 Tiga unsur yang saling terkait: (1) siapa diri kita: (2) apa yang sedang kita pikirkan: dan (3) 
bagaimana proses berpikir. Lihat Aksin Wijaya, Satu Islam, Ragam Epistemologi: dari Teori Epis- 
temologi Teosentrisme ke Antroposentrisme, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2014) 
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yang dimaksud adalah alat untuk mengetahui yang ada pada manusia. 
Alat untuk mengetahui yang dimiliki manusia meliputi indra, akal, 
dan hati dengan kualitas, tugas, dan sasaran yang berbeda. Peran in- 
dra terbatas pada benda-benda yang terindra, peran akal lebih kuat 
daripada indra dan mengarahkan perannya untuk mengetahui hal-hal 
yang rasional,” dan peran hati menurut al-Ghazali lebih kuat lagi dari- 
pada akal, yakni untuk mengetahui hal-hal yang tidak bisa ditangkap 
oleh indra dan akal, misalnya tentang yang gaib.'? Ketiganya sama- 
sama bisa digunakan dengan perannya masing-masing, sehingga ti- 
dak bisa diposisikan secara bertentangan, melainkan secara sirkuler, 
bergantung pada persoalan yang menjadi objek bahasan kita. Karena 
yang akan dibahas dalam tulisan ini adalah sesuatu yang bersifat ra- 
sional, saya harus menggunakan akal. 

Banyak orang berpendapat bahwa akal menjadi sumber kebenar- 
an, disimbolkan dengan lemari yang di dalamnya sudah tersedia ber- 
bagai kebenaran. Seseorang tinggal mengambil kebenaran itu tanpa 
perlu bersusah payah mencarinya dari tempat lain, termasuk dari 
agama, sehingga seseorang yang menggunakan akalnya secara maksi- 
mal dan mampu menyampaikannya secara rasional dianggap pasti 
benar. Mereka pun mendapat tempat yang layak di masyarakat, baik 
sebagai intelektual maupun sebagai pejabat publik. Akan tetapi, kita 
akan meralat pendapat itu jika melihat fakta bahwa para filsuf yang 
menjadi simbol pengguna akal secara maksimal ternyata tidak mene- 
mukan kesepahaman dalam memecahkan masalah yang sama, se- 
hingga al-Ghazali menyebut mereka rancu dalam berpikir (Tahafut 
al-Falisifah)," yang kemudian mendapat sanggahan dari filsuf sesu- 
dahnya, Ibn Rusyd dengan karyanya, Tahafut al-Tahafut. Begitu juga 
kita akan meralat keyakinan itu jika kita melihat fakta bahwa banyak 
orang besar, pemimpin besar, dan intelektual besar justru saling me- 
nyalahkan, melakukan kekerasan dalam bentuk perang, bahkan saling 
membunuh dengan mengatasnamakan rasionalitas. 


9g Rene Descartes, Magal 'an Minhaj al-'“Ilmi, terj. Mahmud al-Khadiri, (Kairo: al-Hay'ah al- 
Misyriyyah al-'Amah li al-Kitab, 2000) 

10 Lihat Aksin Wijaya, Satu Islam, Ragam Epistemologi: dari Teori Epistemologi Teosentrisme ke 
Antroposentrisme (Yogyakarta:Pustaka Pelajar, 2014): dan Aksin Wijaya, Nalar Kritis Episte- 
molog Muslim, cet. ke-3 (Yogyakarta: Teras, 2012) 

11 Al-Ghazali, al-Mungidh min ad-Dhalal , (Beirut: Dar al-Kutub al-"Ilmiyah, 1988). 
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Jika demikian, bagaimana posisi akal? Akal yang saya maksud 
bukan sebagai sumber kebenaran yang bersifat mutlak yang menjadi 
tujuan pencarian kebenaran oleh setiap orang, melainkan sebagai alat 
berpikir.? Karena, dari segi perannya, akal lebih sebagai fasilitator 
daripada inisiator. Akal digerakkan oleh keinginan, dan menjalankan 
apa yang menjadi keinginan seseorang. Kita menggunakan akal (nalar) 
untuk mendapatkan apa yang kita inginkan, bukan untuk menentu- 
kan apa yang kita inginkan. Naluri mendorong kita mencari makanan 
jika kita lapar, dan akal berusaha mencari jalan untuk mendapatkan 
makanan." Jika seseorang ingin menjadi orang kaya, akalnya berpikir 
tentang bagaimana menjadi kaya. Jika seseorang ingin menjadi ang- 
gota DPR atau presiden, akalnya berpikir tentang bagaimana proses 
meraih simpati rakyat agar dipilih. Jika seseorang ingin mengetahui 
Tuhan, akalnya berpikir menyusun argumen rasional, bisa berbentuk 
argumen dialektika dan juga bisa argumen demonstratif. Begitu sete- 
rusnya. Karena itu, sebelum menggunakan akal, sebaiknya kita mem- 
perbaiki keinginan, yang dalam bahasa agama disebut niat. 

Keinginan bertempat di dalam hati dan merupakan bagian kerja 
hati. Hati menentukan apa yang akan kita kerjakan dan nilai pekerjaan 
itu sendiri, karena Nabi bersabda bahwa nilai amal perbuatan bergan- 
tung pada niatnya, “Sesungguhnya setiap amal perbuatan bergantung 
pada niatnya.” Karena itu, sebelum menggunakan akal dalam mencari 
kebenaran, sejatinya kita memperbaiki keinginan atau niat kita. Jika 
niat kita bersih, begitu juga hasilnya. Jika niat kita kotor, hasilnya juga 
pasti kotor. Keinginan atau niat bisa berbentuk ammarah, lawwamah 
dan juga bisa berbentuk muthmainnah. Kalau keinginan atau niat kita 
dipengaruhi nafsu ammdrah-nya, maka hasilnya berbentuk amarah, 


12 Soroush membagi akal menjadi dua kategori: akal sebagai tujuan (magshud) dan akal seba- 
gai jalan (tharig). Pada kategori pertama, akal berfungsi seperti lemari yang memuat ke- 
benaran dan tidak memuat kebatilan. Tidak terlalu penting dari mana datangnya kebenar- 
an itu, dan bagaimana akal memperolehnya. Yang penting, akal mempunyai kebenaran 
dan tugas akal memeliharanya. Sebaliknya, pada kategori kedua, akal merupakan sesuatu 
yang terus bergerak dan sebagai perangkat dalam memahami sesuatu. Persoalannya bu- 
kan semata-mata bagaimana mempunyai kebenaran, tetapi bagaimana cara mencapai ke- 
benaran. Tidak masalah baginya, apa yang dilalui dalam mencari kebenaran itu, apakah ia 
melakukan/menemukan kebenaran atau melakukan/menemukan kesalahan. "Abdul Karim 
Soroush, al-'Aglu wa al-Hurriyah, terj. Ahmad al-Oabbanji, (Libanon-Beirut: Manshirat al- 
Jamal, 2009), h. 30-31 

13 Donald B. Calne, Batas Nalar: Rasionalitas dan Prilaku Manusia, terj. Parakitri T. Simbolon 
(Jakarta: KPG, 2004), h. 25 
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begitu juga jika keinginan kita dipengaruhi lawwdmah dan muth- 
mainnah, hasilnya akan mencerminkan keduanya. Karena itu, ketika 
berpikir dan hendak menulis tentang suatu masalah, terlebih dulu 
saya memperbaiki niat saya dalam berpikir dan menulis. Sebagian ke- 
cil dari niat mengambil bentuk tujuan dan hasil yang diharapkan dari 
sebuah gagasan yang hendak ditulis. 

Setelah itu, perhatian diarahkan pada bagaimana saya berpikir de- 
ngan menggunakan akal. Akal menjadi pembeda manusia dengan he- 
wan, karena dengan akal manusia bisa berpikir. Masing-masing orang 
diberi akal yang sama oleh Allah. Yang membedakannya adalah se- 
jauh mana kita menggunakan akal itu dalam berpikir, dan dimensi apa 
yang akan dibahas oleh masing-masing orang dengan akalnya itu." 
Karena setiap orang hidup dalam sejarah yang berbeda-beda, begitu 
juga cara berpikirnya pasti berbeda." Cara berpikir seseorang yang 
hidup di lingkungan pendidikan agama seperti pondok pesantren pas- 
ti berbeda dengan cara berpikir seseorang yang hidup di lingkungan 
lembaga pendidikan umum seperti sekolah. Begitu juga cara berpikir 
seseorang yang pernah mengalami hidup di dua lingkungan tersebut 


14 “Akal adalah hal terbaik yang dimiliki semua manusia, sebab setiap orang merasa cukup 
memilikinya, sehingga orang yang paling sulit dipuaskan dalam hal-hal yang lain pun tidak 
menginginkan lebih daripada yang dia miliki. Dalam hal ini, agaknya mustahil menyalah- 
kan pendapat itu. Bahkan, versi yang paling tegas menyatakan bahwa akal itu mempunyai 
kemampuan menilai dan membedakan benar/salah dan secara alami akal dimiliki semua 
orang. Maka, keragaman pendapat di antara kita muncul bukan karena akal yang satu lebih 
hebat daripada yang lain, melainkan semata-mata karena cara penalaran kita berlainan 
dan hal-hal yang menjadi perhatian kita berbeda-beda. Sebab, memiliki akal yang baik bagi 
seseorang tidaklah cukup. Yang lebih penting adalah menggunakan akalnya secara baik." 
Rene Descartes, Magiai fi al-Minhaj, h. 69-70 

15 Menurut Jabiri, pemikiran menjadi dua kategori: pertama, pemikiran sebagai metode (alat): 
kedua, pemikiran sebagai produk (hasil). Keduanya saling berhubungan. Setiap metode 
(alat) melahirkan bentuk pemikiran tertentu, sebagaimana setiap produk pemikiran ter- 
tentu pasti lahir dari metode tertentu. Jika menggunakan metode kritis, hasil pemikirannya 
juga pasti bersifat kritis, dan jika menggunakan metode deskriptif, hasil pemikirannya pasti 
juga bersifat deskriptif. Pemikiran sebagai metode (alat) biasanya disebut dengan istilah 
nalar (al-'agl). Pengertian sederhana dari nalar (al-'agl) adalah “sekumpulan aturan dan hu- 
kum berpikir yang diberikan oleh suatu kultur tertentu bagi penganutnya sebagai landasan 
untuk memperoleh pengetahuan." Menurut Jabiri, pemikiran sebagai nalar (metode atau 
alat) (al-'agl) terbagi menjadi dua kategori: pertama, nalar pembentuk (al-'agl al-mukaw- 
win). Nalar kategori ini disebut dengan nalar (al-'agl) murni, sesuatu yang membedakan 
manusia dengan hewan. Semua manusia mempunyai nalar (al-'agl) tersebut. Kedua, nalar 
terbentuk (al-'agl al-mukawwan). Yang kedua ini disebut nalar (al-'agl) budaya, yakni nalar 
manusia yang dibentuk oleh budaya masyarakat tertentu tempat orang tersebut hidup. Bu- 
daya di sini bersifat umum, bisa berupa realitas sosial budayanya, bisa juga berupa tradisi 
intelektualnya. Muhammad “Abid Al-Jabiri, Takwin 'Agl al-'Arabi (Beirut: Markaz al-Tsagafi 
al-'Arabi, 1991), h. 11-13. 
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pasti berbeda dengan dua lainnya. Sebagai lulusan pondok pesantren 
salaf-modern yakni di Pondok Pesantren Khairul Ulum dan Tanwirul 
Hija yang ada di Cangkreng tempat saya lahir dan mengenyam pendi- 
dikan formal Sekolah Dasar: pondok pesantren terbesar di Kabupaten 
Sumenep, yakni An-Nugayah tempat saya mendalami kitab-kitab 
kuning, di Madrasah Aliyah Negeri Jember dalam program khusus 
(MAPK): juga lulusan perguruan tinggi dalam negeri seperti UIJ dan 
STAIN Jember dan UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, saya menggu- 
nakan nalar apresiatif-kritis, meminjam istilah yang digunakan Faisal 
Ismail. Terkadang saya mengambil posisi mengapresiasi pemikiran 
tertentu, dan sesekali juga mengkritisi. 

Begitu status niat dan akal sudah jelas, selanjutnya perhatian di- 
arahkan terhadap objek kajian. Yang penting disadari, hanya seba- 
gian kecil dari sesuatu yang bisa diketahui seseorang, karena sesuatu 
itu sendiri mempunyai banyak unsur, di mana satu orang hanya bisa 
melihat satu unsur saja dari sesuatu itu, yang oleh Derrida disebut 
dengan istilah thinkable, sedangkan unsur yang tidak bisa lihat oleh 
orang itu disebut unthinkable. Perbedaan unsur yang menjadi per- 
hatian seseorang menjadi titik beda antara satu pemikir dan pemikir 
lainnya. Prinsip ini mengharuskan saya untuk bersikap toleran terha- 
dap pendapat orang lain yang berbeda dengan saya, karena dia meli- 
hat unsur lain dari sesuatu itu sendiri yang bagi saya masuk ke dalam 
kategori unthinkable. Jadi, saya hanya bisa melihat sebagian kecil dari 
sekian unsur yang ada pada sesuatu yang sedang saya kaji, dan masih 
banyak unsur lainnya yang tidak bisa saya lihat dan tentu saja tidak 
bisa saya kaji. 

Ketika membahas unsur tertentu dari sesuatu itu pun, saya meng- 
ambil posisi meragukan lebih dulu daripada meyakini dulu. Karena, 
keraguanlah, menurut al-Ghazali, yang dapat menyampaikan pada ke- 
benaran. “Seseorang yang tidak meragukan, dia berarti tidak bernalar. 
Seseorang yang tidak bernalar, dia sama sekali tidak akan dapat meli- 
hat. Seseorang yang tidak dapat melihat, dia akan tetap dalam kebuta- 
an dan kesesatan”' Tentu saja, keraguan yang dimaksud dalam hal ini 


16 Al-Ghazali, Mizan 'Amal, Pentahgig: Sulaiman Dunya, cet. ke-2, (Kairo: Dar al-Ma'arif, 2003), 
h. 409 
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tidak sekadar bertujuan demi keraguan itu sendiri, melainkan kera- 
guan yang bertujuan untuk menemukan kebenaran yang meyakinkan. 
Keraguan yang saya maksud dalam hal ini adalah keraguan metodolo- 
gis." Karena itu, ketika membaca, berpikir dan menulis suatu tema 
tertentu, terlebih dulu kita akan memberi tanda petik ... dan menunda 
penilaian (final) terhadapnya. Kendati misalnya kita mempunyai pra- 
asumsi, atau menggunakan pendapat orang lain, hal itu ditangguhkan 
dulu, baru bisa digunakan setelah melakukan penelitian serius terha- 
dapnya. Saya harus menganalisis dulu, baru menilainya. 

Dalam berpikir, menulis atau menganalisis sesuatu, kita meng- 
gunakan teori. Teori yang digunakan tentu saja yang sesuai dengan 
masalah dan tujuan tulisan, lantaran masalah dan tujuan menjadi 
penentu pemilihan teori. Masalah dan tujuan yang berbeda meng- 
gunakan teori yang berbeda. Karena itu, diperlukan ketepatan dalam 
memilih teori yang hendak digunakan, ketepatan merumuskan teori, 
dan ketepatan dalam menerapkan teori. Dengan prinsip ini, nantinya 
akan dihasilkan kebenaran yang bersifat teoretis, sehingga kebenaran 
yang saya temukan pasti berbeda dengan kebenaran lain yang meng- 
gunakan teori lainnya, sehingga saya tidak perlu menyalahkan pihak 
lain yang menawarkan pendapat yang berbeda dengan pendapat saya. 
Begitu juga seharusnya pihak lain. Jika masing-masing pihak meng- 
gunakan teori yang berbeda dan kita menemukan kebenaran yang 
berbeda, justru akan memperkaya pemikiran keislaman itu sendiri. 

Dengan metode berpikir di atas, sejatinya tidak boleh bagi kita 
mengklaim kebenaran pendapat sendiri sembari menuduh sesat dan 
menyesatkan pendapat pihak lain yang berbeda dengan kita. Sejati- 
nya kita berpikir dan bersikap kritis-apresiatif terhadap lawan diskusi 
kita, sebagaimana sejatinya kita berpikir dan bersikap apresiasi-kri- 
tis terhadap kawan diskusi kita. Kebenaran absolut hanya ada pada 
Allah, sedangkan yang ada pada manusia hanyalah kebenaran teoretis 
yang bersifat relatif. Karena teori itu beragam, maka kebenaran juga 


17 Aksin Wijaya, Satu Islam, Ragam Epistemologi, h. 18-31 
18 Metode berpikir seperti ini ditawarkan oleh Faisal Ismail. Lihat Aksin Wijaya, Visi Pluralis- 
Humanis Islam Faisal Ismail, (Yogyakarta: Dialektika, 2016). 
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beragam. Di situlah toleransi dikedepankan, sehingga kekerasan bisa 
dihindari, baik kekerasan wacana maupun kekerasan fisik. 

Selanjutnya, mari kita nilai kebiasaan kelompok gerakan Islam 
Khawariji-Wahhabi dan Islamisme yang menuduh syirik, kafir, mu- 
nafik, thdgiut, jahiliah, bahkan lebih jahiliah daripada jahiliah pra-Is- 
lam terhadap para pemikir lain atau umat Islam yang berada di luar 
kelompoknya. Tuduhan-tuduhan seperti itu akan kembali kepada 
dirinya, “Barang siapa yang mengafirkan orang lain, dia sendiri se- 
benarnya menjadi kafir” (man kaffara rajulan fagad kafara). Dari 
sekian tuduhan itu, saya hanya akan mengambil satu contoh populer 
yang biasa mereka lakukan yakni “tuduhan syirik” pada kelompok lain 
dengan menggunakan teori hermeneutika. 

Ada tiga aliran besar hermeneutika, yakni objektif, filosofis, dan 
kritis, yang bisa dijadikan pijakan dalam melihat persoalan di atas.” 
Yang pertama berprinsip, membaca sebuah teks (karya) bertujuan un- 
tuk menemukan pesan objektif penulisnya. Kalau saya membaca kitab 
Tauhid dan Nizham al-Islam, saya hendak mengetahui pesan yang 
sebenarnya dari Abdul Wahhab dan Tagiyuddin al-Nabhani sebagai 
penulis buku. Prinsip seperti ini mendapat sanggahan dari penganut 
hermeneutika filosofis bahwa tidak mungkin seseorang menemukan 
maksud penulisnya secara objektif. Untuk memahami maksud orang 
lain secara objektif, seorang pembaca harus menempati posisi orang 
tersebut, dan mengalami apa yang dialami orang itu. Menempati dan 
mengalami apa yang dialami orang lain tidak mungkin terjadi. Meng- 
ulangi pengalaman kita sendiri dalam waktu dan tempat yang berbeda 
juga tidak mungkin terjadi, apalagi terhadap orang lain. 

Membaca sebuah teks, menurut hermeneutika filosofis, harus 
didasarkan pada dialog-kreatif pembaca dengan teks, dengan cara 
mempertemukan horizon keduanya dengan horizon pembaca sebagai 
titik sentralnya. Mengapa? Sebab, manusia hidup dan dibentuk oleh 
sejarah, dan manusia tidak bisa melepaskan diri dari pengaruh seja- 
rah itu sendiri, baik sejarah sosial, pendidikan, maupun agama. Orang 


19 Ulasan terperinci tentang hermeneutika dapat dilihat karya saya: Aksin Wijaya, Arah Baru 
Studi Ulum Al-Our'an: Memburu Pesan Tuhan di Balik Fenomena Budaya, (Yogyakarta: Pusta- 
ka Pelajar, 2009), h. 178-228 
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Madura dibentuk oleh sejarah sosial Madura, orang Jawa dibentuk 
oleh sejarah sosial Jawa, dan begitu juga sejarah pendidikan dan aga- 
ma membentuk keduanya. Sejarah hidup itu sendiri menjadi sema- 
cam “pra-pemahaman” bagi seseorang, dan karena itu, ia sejatinya 
dijadikan pijakan dalam membaca teks. 

Penganut hermeneutika filosofis mendapat kritik dari penganut 
hermeneutika kritis. Andai kata membaca teks itu harus menjadikan 
horizon pembaca sebagai titik pijakannya, itu berarti, membaca teks 
dipengaruhi oleh ideologi yang bersembunyi di dalam benak pemba- 
ca. Sebab, sejarah yang melingkupi seseorang dan memengaruhinya 
dalam waktu yang begitu lama pada gilirannya menjadi semacam 
ideologi yang tanpa disadari memengaruhinya dalam memandang 
sesuatu. Ketika seseorang yang lahir dan hidup dalam tradisi Mu- 
hammadiyah atau Wahhabi ditanya tentang hukum tahlil, dia pasti 
menyebut “bid'ah, karena dia dibentuk oleh sejarah dan ideologi 
organisasi sosial keagamaannya. Hasil bacaan itu pun pada akhirnya 
mengandung ideologi pembaca. 

Sejalan dengan teori di atas, kita bisa menilai, klaim kebenaran dan 
tuduhan sesat oleh gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamisme 
terhadap pihak lain yang tidak sejalan dengan mereka tidak hanya 
dipertanyakan autentisitas pembacaannya, tetapi juga bisa dikatakan 
“membajak otoritas Tuhan” Sebab, jika memahami secara objektif teks 
karya manusia saja tidak mungkin terjadi, bagaimana mungkin me- 
reka dapat menemukan pesan objektif yang dimaksudkan oleh Tuhan 
di dalam al-Guran. Selain manusia tidak bisa mengalami apa yang 
dialami Tuhan, apalagi menempati posisi Tuhan, kemustahilan me- 
nemukan pesan objektif yang dimaksudkan oleh Tuhan itu juga dise- 
babkan fakta bahwa al-Ouran yang secara teologis menjadi sumber 
asasi pesan-Nya mengandung banyak makna.” 


20 Banyak ungkapan untuk menunjukkan kekayaan makna al-Our'an. Ibn Abbas menyebut 
al-Our'an mempunyai empat kategori makna: makna yang hanya diketahui oleh Allah, 
makna yang hanya diketahui Allah dan Rasul-Nya, makna yang diketahui Allah, Rasul dan 
orang Arab, dan makna yang diketahui Allah, Rasulnya dan para pemikir. Ali bin Abi Thalib 
mengatakan, "Janganlah Anda berdebat dengan menggunakan al-Our'an lantaran ia me- 
ngandung banyak wajah (makna)." Ibn Rusyd menyebut al-Our'an mempunyai lima kelom- 
pok makna. Thabathaba'i menyebut secara mendasar al-Our'an mempunyai makna lahiriah 
dan batiniah, dan kedua kategori makna itu masih memiliki lapisan makna lagi, sehingga 
temuan makna-makna itu sesuai tingkat pembacanya, dan Abdullah Darras mengibaratkan 
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Firman Tuhan yang mengandung banyak makna itu tidak mung- 
kin bisa dipahami secara pasti oleh manusia sebagai makhluk lemah, 
baik oleh perseorangan maupun kelompok. Apalagi al-Guran yang 
kaya makna itu diperuntukkan bagi seluruh umat manusia dan un- 
tuk seluruh konteks ruang dan waktu. Jika mereka mengklaim sebagai 
yang paling benar dalam memahami maksud Tuhan dan menyebut 
dirinya sebagai wakil-Nya, sembari menuduh salah dan sesat pihak 
lain, secara hermeneutis, mereka sebenarnya melakukan bentuk ke- 
syirikan dalam berpikir.” Jangankan mereka yang manusia biasa seba- 
gaimana umumnya, mengklaim pemahaman Nabi Muhammad Saw. 
sama persis dengan apa yang dimaksudkan Tuhan juga bisa menjadi 
syirik dalam berpikir.” 

Pada saat yang sama, mereka juga melakukan tindakan otoritarian- 
isme interpretasi. Otoritarianisme interpretasi dalam studi al-Ouran 
menurut Khaled adalah tindakan “mengunci” atau “mengurung” pe- 
san wahyu (Tuhan) dan teks dalam sebuah penetapan makna tertentu 
yang kemudian disajikan sebagai sesuatu yang bersifat absolut, final 
dan konklusif.? Pesan yang tersimpan di balik klaim itu bahwa pihak 
lain tidak boleh melakukan interpretasi. Kalaupun melakukan inter- 
pretasi, pihak lain itu pasti salah. Di sinilah mereka melakukan apa 
yang saya sebut sebagai membajak “otoritas Tuhan”, suatu tindakan 
yang sejatinya dihindari dalam memahami Islam (al-Ouran) khusus- 
nya. Selanjutnya, saya akan menawarkan nalar keislaman yang bisa di- 
jadikan pilihan alternatif di tengah menjamurnya “pembajak otoritas 
Tuhan” yang mengaku sebagai “pembela Tuhan”. Yang saya tawarkan 


kekayaan makna al-Our'an bagaikan mutiara. Setiap sudutnya memancarkan cahaya yang 
berbeda dengan apa yang terpancar dari sudut lain. Jika kita mempersilakan orang lain me- 
mandangnya dari sudut lainnya, boleh jadi dia melihat lebih banyak dibandingkan yang kita 
lihat. Menurut Soroush, kita tidak mungkin bisa mengingkari bahwa al-Our'an sebagai ka- 
lam ilahi mengandung banyak makna dan pesan inti. Aksin Wijaya, Nalar Islam: Menyingkap 
Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush dalam Memahami Islam (Yogyakarta: Magnum 
Pustaka, 2017), h. 133-136 

21 Aksin Wijaya, “Syirik dalam Berpikir”, Duta Masyarakat, 14, 8, 2017. 

22 Nasr Hamid Abu Zaid, Kritik Wacana Agama, terj. Khoiron Nahdliyyin, (Yogyakarta: LKiS, 
2003) h. 98. 

23 Otoritarianisme interpretasi dalam studi al-Our'an menurut Khaled adalah tindakan "me- 
ngunci” atau “mengurung” pesan wahyu (Tuhan) dan teks dalam sebuah penetapan makna 
tertentu yang kemudian disajikan sebagai hal yang bersifat absolut dan final. Khaled Abou 
El Fadl, Speaking In God's Name: Islamic Law, Authority and Women (England: Oneworld Ox- 
ford, 2003), h. 4-5 
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adalah nalar keislaman yang membela manusia atas nama pesan asasi 
agama dan Tuhan. 


Dari Nalar Islam Teosentris 
Ke Nalar Islam Antroposentris 


DARI sisi paradigma, nalar keislaman Abdul Wahhab, al-Maududi, 
dan Sayyid Outb yang menekankan Islam pada dimensi tauhid ulihi- 
yah bisa disebut sebagai paradigma (nalar) Islam teosentris yang 
menganut prinsip “serba-Tuhan”” Apa pun yang dilakukan manusia 
sebagai hamba-Nya harus senantiasa demi mengabdi dan membela 
Tuhan. Selain mengandung sisi positif karena menjadikan manusia 
sebagai hamba sejati Tuhan, nalar Islam teosentris yang mulai meng- 
ubah agama dari “ajaran” ke “ideologi” ini juga bisa membawa dam- 
pak negatif. Tidak jarang mereka merasa mewakili Tuhan dan merasa 
wajib membela Tuhan dengan menggunakan kekerasan dan bersem- 
bunyi di balik ungkapan jihad fi sabilillah dengan jaminan surga bagi 
pejuang yang mati syahid. 

Tidak mungkin menghadapi mereka dengan kekerasan yang 
sama, karena melawan pihak lain mereka nilai sebagai kewajiban 
agama (jihad fi sabilillah). Tetapi, juga sulit mengubah nalar mereka 
karena para penganut paradigma atau nalar Islam teosentris ini telah 
mengubah Islam, dari ajaran ke ideologi. Yang bisa dilakukan adalah 
“menawarkan” paradigma lain yang secara filosofis lebih memihak 
kepada manusia, tanpa menegasikan Tuhan, yakni paradigma Islam 
antroposentris yang menganut prinsip “serba-manusia”. 

Tawaran ini memungkinkan karena paradigma atau nalar keis- 
laman itu sendiri mengalami pergeseran.” Sunni, yang menjadi 


24 Tentang nalar Islam teosentris dan antroposentris, lihat buku-buku saya: Menusantarakan 
Islam: Menelusuri Jejak Pergumulan Islam yang tak Kunjung Usai di Nusantara, (Yogyakarta: 
Nadi Pustaka dan Kemenag RI, 2014): Satu Islam, Ragam Epistemologi: dari Epistemologi 
Teosentrisme ke Antroposentrisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2014): Menalar Islam: Me- 
nyingkap Argumen Epistemologis Abdul Karim Soroush dalam Memahami Islam, cet. ke-2 
(Yogyakarta: Magnum Pustaka, 2017): dan “Paradigma Islam Antroposentris: Epistemologi 
Tafsir Magashidi”, akan disampaikan dalam AICIS ke-17, 2017. 

25 Tentang pergeseran paradigma, lihat tulisan saya Menalar Islam: Menyingkap Argumen Epis- 
temologis Abdul Karim Sorous dalam Memahami Islam (Ponorogo, STAIN Po Press, 2016), h. 
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aliran mainstream dalam dunia Islam, memahami Islam dengan cara 
membaginya menjadi tiga unsur: Iman, Islam dan Ihsan. Iman seba- 
gai dasar bagi Islam dan Ihsan. Muktazilah memahami Islam dengan 
cara membaginya menjadi lima unsur: tauhid, al- adl, al-wadu wa 
al-wa'id, al-manzilah baina al-manzilatain, dan al-amru bi al-maruf 
wa al-nahyu an al-munkar. Para urafg' dan sufi membaginya menjadi: 
syariah, tharigah, dan hagigah. Dan masih banyak pembagian lain 
dalam memahami Islam yang dibuat para pemikir Muslim. 

Seakan-akan sebagai kritik atau melanjutkan konsep yang dita- 
warkan aliran Islam mainstream, terutama aliran Sunni, Mahmud 
Saltut dan Mahmud Muhammad Thaha menawarkan paradigma baru 
dalam merumuskan bentuk Islam. Mahmud Saltut memahami Islam 
dengan cara membaginya menjadi dua unsur: akidah dan syariat. Yang 
pertama sebagai dasar, yang kedua sebagai cabang. Ajaran yang kedua 
harus dalam sinaran yang pertama. Akidah sebagai ajaran dasar yang 
bersifat teoretis, syariat sebagai ajaran sekunder (cabang) yang bersifat 
praksis. Keduanya sama-sama mempunyai ajaran pokok dan cabang. 
Yang masuk ke dalam ajaran pokok akidah adalah tauhid, sedangkan 
ajaran cabangnya adalah pembahasan yang berkaitan dengan sifat- 
sifat dari ajaran-ajaran pokoknya, seperti sifat Tuhan. Di antara ajaran 
pokok syariat adalah rukun Islam, hubungan sesama manusia, sesama 
Muslim, hubungan dengan alam. Dan ajaran cabangnya berkaitan de- 
ngan sifat-sifat dari ajaran pokoknya. ” 

Dengan menggunakan logika dikotomis yang sama, Mahmud 
Muhammad Thaha memahami Islam sebagai akidah dan hakikat 
(Ilmu).2 Kedua dimensi Islam versi Mahmud Muhammad Thaha ter- 
diri dari tiga unsur lagi. Akidah terdiri dari tiga unsur: Islam, iman 
dan Ihsan, sedangkan Islam hakikat terdiri dari tiga unsur juga: “il- 
mu al-yagin, ain al-yagin, dan hagg al-yagin.” Di atas itu semua, ada 


26 Oradhi Abdul Jabbar, Syarhu Ushul Al-Khamsah (Oahirah: Maktabah al-Wahbah, tt.) 

27 Mahmud Syaltot, al-Islam 'Agidah wa Syari'ah (Beyroit: Darul Fikr, 1996) 

28 Mahmud Muhammad Thaha, “al-Risalah al-Tsaniyah min al-Islim", dalam (Nahwa Masyri" 
Mustagbalay li al-Islam: Tsalatsah min al-A'mal al-Asasiyyah li al-Mufakkiri al-Syahid), cet. 
ke-2 (Lubnan-Beirit: Markaz Tsagafi al-'Arabi/Kuwait: Dar al-Oirthas, 2007), h. 83-84 

29 Pengertian ketiga terma ilmu ini, lihat Mahmid Muhammad Thaha, Risalah al-Shalah, 
dalam (Nahwa Masyro' Mustagbalay li al-Islam: Tsalatsah min al-A'mal al-Asasiyyah li al- 
Mufakkiri al-Syahid), cet. ke-2 (Lubnan-Beirit: Markaz Thagafi al-'Arabi, dan Kuwait: Dar 
al-Oirthas, 2007), h. 259-260. 
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Islam paripurna. Dengan demikian, ada tujuh level Islam menurut 
Thaha, dan dua istilah Islam: Islam sebagai permulaan dan Islam seba- 
gai yang terakhir. Islam yang permulaan berada di bawah tingkatan 
iman (akidah), sedangkan Islam pada tahap akhir merupakan pun- 
cak dari Islam paripurna. Islam pada tahap akidah tersimpan dalam 
ayat-ayat madaniyah, sedangkan Islam pada tahap hakikat atau ilmu 
tersimpan dalam ayat-ayat makkiyah. Ayat-ayat makkiyah sebagai 
ayat-ayat dasar (ushul), sedangkan madaniyah sebagai ayat-ayat ca- 
bang (furi”).” Ayat-ayat makkiyah ditujukan kepada kaum Muslim, 
sedangkan ayat-ayat madaniyah ditujukan kepada kaum mukmin. 
Karena kaum Muslim kala itu belum ada, maka ayat-ayat makkiyah 
yang merupakan ayat-ayat dasar belum aplikatif atau belum bisa 
diterapkan, sehingga ia ditunda"' pemberlakuannya hingga masanya 
datang. Lalu, didatangkan ayat-ayat furu', yakni ayat-ayat madaniyah. 
Jika makkiyah disebut risalah tsaniyah (pesan kedua), maka ayat-ayat 
madaniyah disebut risalah ula (pesan pertama). 

Pelajaran penting yang bisa diambil dari rumusan teoretis na- 
lar agama Islam di atas adalah cara berpikirnya yang trikotomis dan 
dikotomis, dan semuanya merujuk pada sumber asasi Islam, al-Guran 
dan hadis. Mereka menalar Islam dengan cara membedakan dan 
mengurai ajarannya menjadi unsur-unsur spesifik, sembari memberi- 
kan penekanan pada unsur tertentu yang menjadi poin esensial bagi 
Islam, dan memberi nilai positif pada unsur lainnya selama masih 
terikat dengan unsur esensial Islam. Model berpikir seperti ini, di satu 
sisi dapat menghindari kesalahan dalam meyakini dan mengekspre- 
sikan keyakinan agamanya, tetapi juga bisa terjebak pada kesalahan 
fatal. Kesalahan fatal terjadi ketika sesuatu yang aksiden atau sekunder 
diyakini sebagai sesuatu yang esensial dari agama, apalagi kemudian 
disakralkan melebihi sakralitas esensinya. 


30 Mahmid Muhammad Taha, Tathwir Syarf'ah al-Ahwal al-Syakhshiyyah, dalam (Nahwa Ma- 
syro' Mustagbalay li al-Islam: Tsalatsah min al-A'mal al-Asasiyyah li al-Mufakkiri al-Syahid), 
cet. ke-2 (Lubnan-Beyrit: Markaz Tsagafi al-'Arabi, dan Kuwait: Dar al-Oirtis, 2007), h. 304- 
307. 

31 Mahmid Muhammad Thaha memahami nasakh sebagai penundaan, bukan penghapusan. 


KRITIK DEKONSTRUKTIF NALAR 155 29 


Jika diperhatikan, rumusan agama Islam yang ditawarkan aliran- 
aliran dan para pemikir di atas mengalami pergeseran paradigmatis.” 
Pada awalnya, rumusan-rumusan teoretis itu masih memusat kepada 
Tuhan, tetapi belakangan mulai fokus kepada manusia. Trikotomi ru- 
musan Sunni: tauhid, Islam dan Ihsan dengan jelas memusat kepada 
Tuhan, begitu juga rumusan dikotomis Mahmiid Salttit, karena akidah 
menjadi dasar bagi syariat. Rumusan yang mulai lebih praksis dan me- 
musat kepada manusia dilakukan oleh Mahmud Muhammad Thaha. 
Thaha menjadikan Islam sebagai upaya untuk memanusiakan manu- 
sia. Rumusan Abdul Karim Soroush mulai bertambah praksis lagi, 
karena unsur dasar Islam esensial secara jelas membahas mengenai 
hak asasi manusia yang tertuang dalam ushiul al-khamsah." 

Sejalan dengan pergeseran paradigma di atas, untuk saat ini, na- 
lar beragama harus diubah lantaran dunia saat ini berbeda dengan 
dunia masa lalu, begitu juga nalar manusia sekarang berbeda dengan 
nalar masa lalu, yakni cara berpikir yang bertumpu pada hak asasi. 
Perubahan itu terjadi sebagai akibat terjadinya perubahan pada empat 
hal: sarana, tujuan, konsep, dan pandangan dunia (worldview).“ Salah 
satu unsur penting yang mengalami perubahan pada nalar manusia 
menurut Soroush adalah pandangannya terhadap manusia sendiri. 
Jika manusia masa lalu memandang dirinya sebagai makhluk yang 
harus gandah dan sebagai mukalaf, maka sekarang manusia meman- 
dang dirinya sebagai pejuang dan pemilik hak, baik atas dirinya mau- 
pun lingkungan di sekitarnya. Jadi, manusia sekarang berpikir dalam 
kerangka hak asasi atau dalam kerangka serba-manusia (memusat 


32 Saya memilih istilah pergeseran paradigmatis. Semangatnya diambil dari istilah revolusi 
yang digunakan oleh Thomas Kuhn. Menurut Kuhn, ilmu pengetahuan dalam waktu terten- 
tu didominasi oleh paradigma tertentu. Pada saat itu, ilmu pengetahuan berjalan normal, 
suatu periode akumulasi pengetahuan di mana para ilmuwan bekerja dan mengembang- 
kan paradigma yang sedang berpengaruh. Namun, lama kelamaan para ilmuwan tidak bisa 
mengelak akan terjadinya pertentangan dan penyimpangan dari paradigma lama sehingga 
terjadinya krisis yang tidak bisa dihindari. Pada gilirannya paradigma lama mulai diperta- 
nyakan validitasnya. Revolusi pun tidak bisa dihindari. Para pemikir mencari paradigma 
baru yang dipandang mampu menjawab persoalan yang tidak mampu diatasi paradigma 
lama. Maka terjadilah suatu perubahan besar dalam dunia keilmuan dalam periode revolusi 
tersebut. George Ritzer, Sosiologi Pengetahuan Berparadigma Ganda, terj. Alimandan, cet. 
ke-5, (Jakarta: Rajawali Press, 2004), h. 5: untuk mengetahui lebih mendalam, lihat Thomas 
S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions: Peran Paradigma Dalam Revolusi Sains, cet. 
ke- 4, (Bandung: Rosda, 2002) 

33 Lihat "Abdul Karim Soroush, Basth al-Tajribah al-Nabawiyyah, h. 121. 

34 “Abdul Karim Soroush, al-Turats wa al-Ilmaniyah, h. 7-58 
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pada manusia) sebagaimana disajikan di atas. Dalam konteks pemikir- 
an Islam, cara berpikir seperti ini disebut paradigma Islam antropo- 
sentris.” 

Jika paradigma Islam teosentris memfokuskan Islam pada pem- 
bicaraan dan pembelaan terhadap Tuhan, maka paradigma Islam 
antroposentris memfokuskan Islam pada pembicaraan yang memusat 
dan membela manusia. Di antara unsur-unsur utama paradigma Islam 
antroposentris adalah: pertama, beragama adalah hak asasi manusia 
yang diberikan oleh Tuhan. Karena itu, paradigma ini pasti membela 
hak asasi manusia. Dalam perspektif paradigma Islam antroposen- 
tris, beragama masuk ke dalam kategori “al-hagg al-lazim”?8 Karena 


35 Tentang paradigma antroposentris, lihat karya-karya saya: Menusantarakan Islam, h. 211- 
223: Satu Islam, Ragam Epistemologi, h. 322-227: Menalar Islam: Menyingkap Argumen Epis- 
temologis Abdul Karim Soroush dalam Memahami Islam, cet. ke-2 (Yogyakarta: Magnum 
Pustaka, 2017),: dan “Paradigma Islam Antroposentris: Epistemologi Tafsir Magasyidi”, 
akan disampaikan dalam AICIS ke-17, di Jakarta, 2017. 

36 Menurut Soroush, dalam bahasa Arab, istilah “al-hagg” mempunyai lima makna: dua 
makna hakiki: dan tiga makna i'tibari. Dua makna hakiki itu adalah kebenaran dan reali- 
tas. Sedang tiga makna i'tibari meliputi: Pertama, “al-hagg al-lazim", yakni hak yang ada 
pada dirinya, dan tidak berhubungan dengan orang lain. Entah menggunakan hak itu atau 
tidak, dia tidak mendapat implikasi apa-apa, dan tidak berpengaruh apa-apa terhadap 
orang lain. Misalnya, seseorang mempunyai hak bepergian. Hak itu tidak ada hubungan- 
nya dengan orang lain. Dia bebas memilih, apakah dia mau bepergian atau tidak. Kedua, 
“al-hagg al-muta'add?": hak ini berhubungan dengan orang lain, seperti hak orangtua ter- 
hadap anak (dan sebaliknya) dan hak negara terhadap warganya (dan sebaliknya). Kedua 
pihak “saling menuntut". Seorang anak menuntut haknya pada orangtua, begitu juga 
orangtua menuntut haknya terhadap anaknya. Ketiga, “al-istihgag", yakni suatu hak yang 
lahir karena hal tertentu, misalnya suatu tindakan. Tetapi, tindakannya itu tidak berhubung- 
an langsung dengan orang lain. Misal, orang yang berbuat baik berhak mendapat pahala, 
dan orang yang berbuat maksiat berhak mendapat siksa. Abdul Karim Soroush, al-Siyasah 
wa al-Tadayyun: Daga'ig Nazhariyyah wa Ma'zag 'Amaliyyah, terj. Ahmad al-Oabbanji, 
(Libanon-Beyrut: al-Intishar al-'Arabi, 2009), h. 203-204: Ahmad Oabbanji membagi relasi 
hak dan taklif menjadi tiga kategori: kebenaran (al-hagg), hukum kebolehan (al-ibahah), 
dan kemestian bagi yang lain (al-lazim). Ahmad al-Oabbanji, al-Islam al-Madani, (Libanon- 
Beirut: al-Intishar al-'Arabi, 2009), h. 324-324: Ketiga bentuk “al-hagg i'tibari" itu menurut 
Soroush berhubungan dengan tiga bentuk “taklif'. Pertama, “taklif al-lazim". Bentuk “taklif 
al-lazim" merupakan pasangan dari “al-hagg al-lazim". Ketika seseorang menggunakan hak 
bepergian, sebagai “al-hagg al-lazim”, orang lain tidak berhubungan langsung dengannya. 
Posisi orang lain hanya sebatas menghormatinya dan tidak boleh mencampurinya. Tindak- 
an menghormati itulah yang disebut “taklif al-lazim". Seseorang mempunyai hak berkeya- 
kinan, dan hak berkeyakinan itu sebenarnya tidak ada hubungannya dengan orang lain. 
Posisi orang lain hanya dituntut menghormatinya. Kedua, “taklif al-muta'addi", yakni tin- 
dakan memenuhi “al-hagg al-muta'add?". Ketika seorang ayah memberikan hak anaknya, 
misalnya hak mendapatkan pendidikan, maka sang anak harus memenuhi kewajibannya 
“taklif-nya" kepada sang ayah, misalnya rajin belajar. Ketiga, “taklif al-istihgag", yakni tin- 
dakan memberikan sesuatu kepada orang lain yang mengekspresikan hak “istihgag-nya". 
Ketika seseorang melakukan perbuatan baik, dia berhak mendapatkan pujian dari orang 
lain, misalnya dari B. Pujian itu bukan karena orang itu memenuhi hak si B. Pujian itu diberi- 
kan karena pada dirinya, si A berbuat baik, dan perbuatan baiknya bukan karena untuk si 
B. B memberikan pujian hanya karena si A berbuat baik. Ini berbeda dengan “taklif" kedua. 
Abdul Karim Soroush, al-Siyasah wa al-Tadayyun, h. 205 
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dirinya sendiri, seseorang mempunyai hak beragama, dan juga berhak 
memilih menggunakan haknya untuk beragama atau tidak. Ketika 
sudah menentukan pilihannya, orang lain tidak boleh ikut campur, 
selain menghormatinya. Tidak lebih dari itu. Sebab, dalam konteks 
ini, orang lain diberi “taklif al-lazim”. Andai kata seseorang tidak 
menghormati hak orang lain dalam menentukan pilihannya dalam 
beragama, dia tidak hanya melanggar hak orang lain dalam beragama, 
tetapi juga melanggar “taklif al-lazim” sendiri dalam posisinya sebagai 
manusia. Dengan kerangka seperti ini bisa dipahami bahwa manusia 
secara individual bebas beragama. 

Kedua, nabi yang menjadi mandataris Tuhan adalah manusia bi- 
asa. Jika malaikat sebagai makhluk ruhani tanpa jasad, manusia meru- 
pakan makhluk ruhani dan jasadi sekaligus. Manusia bisa lebih tinggi 
daripada malaikat, tetapi juga bisa lebih rendah daripada malaikat. 
Tetapi, manusia tidak akan pernah berubah menjadi malaikat, ter- 
masuk ketika mereka menerima wahyu dari Allah. Karena itu, Nabi 
Muhammad Saw. bukanlah sosok makhluk yang melampaui batas- 
batas manusia biasa. Nabi adalah manusia biasa yang dipilih untuk 
diberi wahyu oleh Allah.” Dalam sejarah, tidak ada seorang nabi pun 
yang keberadaannya melampaui batas-batas manusia biasa (OS Ytinus 
(10):16:5 Ali Imran (3): 144: Yusuf (12): 109: al-Rad (13): 38, al-Furgan 
21:20), 

Ketiga, al-@Gur'an sebagai sumber asasi agama bersifat ilahi-basyari. 
Sebagai sesuatu yang datang dari Allah, al-Ouran bersifat ilahi. Karena 
diperuntukkan bagi manusia, dan diturunkan pada Muhammad Saw. 
sebagai manusia biasa, al-Ouran juga bersifat basyari. Bisa dikatakan, 
al-Ouran bersifat ilahi-basyari sekaligus." Alasan lainnya adalah lan- 
taran kehadiran al-Ouran dari Tuhan melibatkan peran-aktif” Nabi 
Muhammad Saw. dalam bentuk dialog sehingga Soroush menyebut 
al-Ouran juga sebagai “ciptaan Nabi Muhammad Saw. dalam bentuk 


37 Abdul Karim Soroush, Basth al-Tajribah al-Nabawiyyah, h. 8 

38 “Abdul Karim Soroush, Basth al-Tajribah al-Nabawiyyah, h. 36-37 

39 Abdullah Saeed melansir beberapa pendapat ihwal peran Nabi Muhammad Saw. dalam 
pewahyuan. Ada yang berpendapat Nabi berperan aktif dan pasif. Lihat Abdullah Saeed, al- 
Our'an abad 21: Tafsir Kontekstual, terj. Ervan Nurtawab, (Bandung: Mizan, 2016), h. 92-93 
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dialog” Bisa dikatakan, wahyu al-Guran merupakan bentuk dialog 
kreatif antara Nabi Muhammad Saw. dan Tuhan. Dialog keduanya 
terjadi karena selain sebagai manusia biasa, Nabi Muhammad Saw. 
sendiri juga berdimensi ilahi, dan dialog antara keduanya terjadi pada 
saat dirinya fana di dalam Tuhan." 

Keempat, al-Ouran hadir untuk kepentingan manusia. Selain dari 
sisi ontologis, dimensi basyariyah al-@uran juga bisa dilihat dari sisi 
magishid-nya yang menurut Imam Syatibi? hadir untuk memeliha- 
ra lima unsur asasi manusia (ushul khamsah), yakni pemeliharaan 
terhadap hak beragama, kebebasan berpikir, hak hidup, hak menda- 
pat keturunan, dan mendapatkan harta." Soroush bahkan menyebut 
magishid syariah sebagai bagian esensial dari agama, unsur ajaran 
yang harus ada dan tidak boleh berubah. Ketiadaan dan perubahan 
unsur-unsur magashid syariah membuat Islam tidak bisa menjadi 
agama." 

Jadi, karena agama (al-Ouran) yang berasal dari Tuhan diperun- 
tukkan bagi manusia” sebagai pemilik hak yang berfungsi memberi 
petunjuk (hudan li al-nds) kepada manusia, maka agama harus mem- 
punyai dimensi basyari terlebih dulu, baru manusia diminta untuk 


40 Soroush terkadang menyebut Nabi Muhammad Saw. adalah “pencipta wahyu ke dalam 
bentuk lain”, karena dia ikut aktif dalam membumikan derajat transendental wahyu Ilahi 
yang melampaui kemampuan pemahaman umat manusia. Agar ia bisa dipahami oleh ma- 
nusia yang hidup di bumi yang menjadi sasaran pewahyuan, Nabi Muhammad Saw. menu- 
runkan derajat transendental wahyu ilahi tadi dengan menggunakan bahasa manusia seba- 
gaimana dilakukan penyair. “Abdul Karim Soroush, “Kalam Allah... Kalam Muhammad”, h. 
60-61. 

41 Lihat karya saya, Menggugat Autentisitas Wahyu Tuhan: Kritik Nalar Tafsir Gender, (Yog- 
yakarta: Magnum Pustaka, 2012): Namun, menyatunya Nabi dengan Tuhan tidak lantas 
mengubah Nabi Muhammad Saw. menjadi Tuhan. Menyatunya Nabi dengan Tuhan tentu 
saja berada dalam batas-batas kemanusiaan Nabi sendiri. 'Abdul Karim Soroush, “Kalam 
Allah... Kalam Muhammad”, h. 87 

42 Imam Syatibi, Al-Muwafagat, jilid Il, penahkik, Ibrahim Ramadhan (Libanon-Beirit: Dar 
al-Ma'rifah, 1997): pembahasan terperinci dapat dilihat, 'Abdul Madjid al-Najjar, Magasfid 
al-Syarfi'ah bi'Ab'ad al-Jadidah, cet.2, (Beirit: Dar al-Ghar al-Islami, 2008): Jasser Audah, Ma- 
gashid al-Syari'ah: Dalil li al-Mubtadi', (London: al-Ma'had al-Alami li al-Fikr al-Islami, 2011): 
dan Muhammad Syahrtir, Tajfif Manabi' al-Irhab, (Libanon-Beirit: Mu'assasah al-Dirasat 
al-Fikriyah al-Muashirah, 2008), h. 276-301 

43 Imam Oarafi menambahkan satu unsur lagi, yakni kehormatan. Yusuf Oardhawi, Membumi- 
kan Syariat Islam, terj. Muhammad Zakki dan Yasir Tajid, (Bandung: Mizan, 1997). 

44 Lihat, catatan kaki (1) dalam "Abdul Karim Soroush, Basth al-Tajribah al-Nabawiyyah, h.119 

45 Jalaludin Rahmat, Islam dan Pluralisme: Akhlak al-Our'an Menyikapi Perbedaan, cet. ke-2 
(Jakarta: Serambi, 2006), h. 118-138. 

46 Muhammad “Abduh, Tafsir al-Our'an al-Hakim, al-Masyhur biTafsiral-Manar, Juz. 1, cet. ke-2 
(Libanon-Beirit: Dar al-Kutub al-"Ilmiyyah, 2005), h. 56-59: Hrasan "Abbas, al-Mufassirun wa 
Madirisuhum wa Mandhijuhum (Aman-Urdun: Dir al-Nafa'is, 2007), h. 36-37. 
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beragama, karena agama memang hadir untuk membela manusia,” 
bukan untuk membela Tuhan. Karena itu, seluruh persoalan yang di- 
hadapi manusia sejatinya mendapat pembelaan dari Tuhan yang dire- 
presentasikan oleh Islam. Tuhan tentu saja tidak akan mengorbankan 
manusia demi diri-Nya. Justru, Dia hadir untuk manusia. 


Dari Al-Hakimiyyah Al-llahiyah 
Ke Umat Beriman 


KARENA paradigma atau nalar Islam mengalami perubahan yakni 
dari paradigma (nalar) Islam teosentris ke paradigma (nalar) Islam 
antroposentris, begitu juga sejatinya konsep al-hakimiyyah. Gerakan 
Khawariji-Wahhabi dan Islamis memaknai al-h4kimiyyah secara poli- 
tis praktis dalam bentuk keharusan mendirikan pemerintahan Tuhan 
(al-hdkimiyyah al-ilahiyah) yang dihadap-hadapkan dengan peme- 
rintahan manusia (al-hakimiyyah al-basyariyah). Karena saat ini du- 
nia dikuasai oleh manusia yang menciptakan pemerintahan manusia, 
mereka mengusulkan untuk merebutnya secara revolusioner melalui 
jihad fi sabilillah sekalipun. 

Gagasan berdirinya pemerintahan Tuhan—terkadang mereka 
menyebut Negara Islam dan khilafah Islamiyah—tidak bisa diper- 
tanggungjawabkan dan lemah dari sisi dalilnya.“ Al-Guran memang 
membicarakan hubungan antar-masyarakat, tetapi yang menjadi per- 
hatian al-Ouran adalah prinsip-prinsip etisnya, bukan bentuk peme- 
rintahannya. Al-Ouran mengapresiasi bentuk pemerintahan apa pun, 
tetapi tidak menawarkan satu bentuk pemerintahan khusus.” 


47 “Abdul Karim Soroush, Arhabu min al-Ideolojiyah, h. 307: “Abdul Karim Soroush, al-Oabdh 
wa al-Basth ff al-Syarf'ah, h. 106: "Abdul Karim Soroush, Basth al-Tajribah al-Nabawiyyah, h. 
15-51. 

48 Ada tiga tulisan saya tentang Islam dan politik yang menunjukkan bahwa antara hubungan 
keduanya berjalan dinamis, dan tidak ada bentuk pemerintahan khusus dalam Islam. Li- 
hat “Indonesia Islamic Nation: Examining the Authenticity Argument of Khilafah Islamiyah 
Law in the Context of Indonesia Islam" dalam Nurkholis dan Imas Maisarah (editor), Confer- 
ence Proceedings, Annual International Conference on Islamic Studies IAICIS) XII (Surabaya: 
IAIN Sunan Ampel: 5-8 Nopember 2012): Nalar Kritis Epistemologi Islam (Yogyakarta: Teras, 
2014), h. 81-129: dan Hidup Beragama: Dalam Sorotan UUD 45 dan Piagam Madinah (STAIN 
Ponorogo Press, 2009) 

49 Ali Abdur Razig, al-Islam wa Ushol al-Hukmi, al-Khilafah wa al-Hukdmah fi al-Islam, cet. ke-3, 
(Kairo: Syirkah Mahimah, 1925) 
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Pemerintahan Madinah yang didirikan oleh Nabi Muhammad 
Saw. pun merupakan kasus historis, suatu bentuk pemerintahan 
yang memang benar-benar sesuai dengan konteks saat itu, dan sama 
sekali tidak dimaksudkan untuk digunakan sepanjang zaman. Apa- 
lagi pemerintahan yang berbentuk khilafah. Nabi Muhammad Saw. 
tidak pernah menamakan negara yang didirikan dan dipimpinnya se- 
bagai negara atau pemerintahan Tuhan (al-hukimah al-ilahiyah) atau 
pemerintahan Islam (al-hukimah al-islamiyah) atau teodemokrasi 
sebagaimana diperjuangkan para aktivis gerakan islamis selama ini. 
Pemerintahan Nabi dikenal dengan istilah Negara Madinah, yang oleh 
Ibn Rusyd disebut al-Madinah al-Fadhilah.” 

Negara Madinah yang didirikan oleh Nabi Muhammad Saw. tentu 
saja berbeda dengan bentuk-bentuk negara yang ada selama ini, baik 
yang ada pada masa pra-Islam maupun sesudahnya.” Kendati Nabi 
Muhammad Saw. menjadi wakil Tuhan di dunia ini, aturan-aturan 
yang digunakan di dalam Negara Madinah yang tecermin di dalam 
Piagam Madinah (mitsag al-madinah) lebih mencerminkan kebersa- 
maan dalam posisinya sebagai masyarakat politik, daripada sebagai 
representasi teologi Islam, misalnya masyarakat Islam. Hal itu bisa 
dilihat dari dihapusnya kalimat “bismillah...” dan diganti dengan ka- 
limat “ini adalah piagam perjanjian antara Muhammad dan...” yang 
terdapat di dalam pengantar Piagam Madinah. Juga disebutkannya 
dua istilah ummah di dalamnya. Istilah ummah pertama yang ter- 
dapat pada pasal 1 secara khusus digunakan untuk mengikat umat Is- 
lam yang ada di Madinah yang melibatkan kelompok Muhajirin dan 
Anshar, sedangkan istilah ummah yang terdapat dalam pasal 25 lebih 
mencerminkan pluralisme masyarakat Madinah.” Karena itu, Donner 
menyebut Piagam Madinah sebagai “dokumen umat” dan bisa di- 
apresiasi ketika dia menyebut Nabi Muhammad Saw. lebih mengede- 


50 Aksin Wijaya, Nalar Kritis Epistemologi Islam: Membincang Dialaog Kritis Para Kritikus Mus- 
lim: Al-Ghazali, Ibnu Rusyd, Thaha Husein dan Muhammad Abid al-Jabiri, cet. ke-3 (Yogya- 
karta: Teras, 2014), h. 81-129 

51 lIbid., h. 81-129 

52 Lihat Aksin Wijaya, Hidup Beragama: Dalam Sorotan UUD 45 dan Piagam Madinah (STAIN 
Ponorogo Press, 2009): Sejarah Kenabian dalam Perspektif Tafsir Nuzuli Muhammad Izzat 
Darwazah (Bandung: Mizan, 2016), h. 391-396. 

53 Fred M. Donner, Muhammad dan Umat Beriman: Asal Usul Islam, terj. Syafaatun al-Mirza- 
nah, (Jakarta: Gramedia, 2015), h. 49 
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pankan terbentuknya “umat beriman” (al-mukminun)” daripada si- 
buk mendirikan negara Islam, khilafah islamiyah, atau pemerintahan 
Tuhan (al-hakimiyyah al-ilahiyah). Meminjam istilah Jamal al-Banna, 
“Islam adalah ajaran yang membicarakan hubungan agama dan umat, 
bukan membicarakan hubungan agama dan negara. (al-din wa al- 
ummah, laisa al-din wa al-daulah).” 


Dari Jihad fi Sabilillah ke Jihad Wathaniyah 


BEGITU juga sejatinya perubahan terjadi pada konsep dan penggu- 
naan jihad fi sabilillah. Jika dilihat lebih jauh, gagasan jihad fi sabilil- 
lah yang dijadikan pijakan revolusioner untuk merebut pemerintahan 
manusia dan mengembalikannya kepada Tuhan sebenarnya terkan- 
dung pesan bahwa mereka menjadikan kekerasan sebagai bagian dari 
agama, kendati secara eksplisit mereka menyebutnya dengan tujuan 
untuk meninggikan dan memuliakan agama Allah (li PIg'i kalimat 
Allah). Dengan menggunakan bahasa yang sakral berupa jihad fi 
sabilillah dan tujuan yang sakral pula, yakni untuk meninggikan aga- 
ma Allah, mereka merasa absah bahkan wajib melakukan kekerasan. 
Serentak dengan itu, di tangan mereka, agama bukan lagi sebagai 
penebar kedamaian dan pencegah kekerasan (amar maruf dan nahi 
munkar secara bersama-sama). Mereka justru menjadikan kekerasan 
sebagai bagian dari agama. Amar maruf dan nahi munkar tidak lagi 
berjalan beriringan. Amar maruf melalui cara-cara yang damai digan- 
tikan oleh nahi munkar melalui cara-cara kekerasan. 

Padahal, tidak semua peperangan yang dilakukan oleh Nabi Mu- 
hammad Saw. dan umat Islam sebagai peperangan agama. Ada pepe- 
rangan yang bersifat politik, dan ada yang bersifat agama. Di dalam 
Piagam Madinah dinyatakan bahwa seluruh masyarakat Madinah 
harus bahu membahu menjaga Madinah dari serangan pihak luar, 
terutama dari kaum musyrikin Makkah yang masih memburu Nabi 


54 Fred M. Donner, Muhammad dan Umat Beriman: Asal Usul Islam, h. 63-101: pemikiran ini 
sama dengan pemikiran Syahrir dan Muhammad Sa'id al-Asymawi yang membedakan an- 
tara Islam dan Iman, dan antara Muslim dan mukmin. Umat Nabi Muhammad Saw. adalah 
umat beriman (mu'minun). 

55 Muhammad Jamal al-Banna, al-Islam: Din wa Umatun, wa laitsa Dinan wa Davuatan, (Kairo: 
Dar Syurig,2008) 
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Muhammad Saw. dan umat Islam. Ketika Nabi Muhammad Saw. 
memerangi dan mengusir kaum Yahudi di Madinah, hal itu pun lebih 
dimotivasi oleh kepentingan politik karena mereka melakukan peng- 
khianatan terhadap Piagam Madinah, bukan karena mereka tidak 
masuk Islam. Peperangan yang dimotivasi agama di antaranya adalah 
peperangan yang bertujuan menaklukkan Makkah dari kekuasaan 
orang-orang musyrik, yang dikenal dengan istilah fathu Makkah.” 
Karena itu, jika gugur dalam peperangan, mereka disebut syuhada', 
baik yang gugur dalam peperangan yang bersifat politik atau agama. 
Jadi, syuhada' bukan hanya gugur dalam peperangan yang dimotivasi 
agama seperti pada peristiwa fathu Makkah, tetapi juga peperangan 
yang bertujuan untuk mempertahankan Negara Madinah, termasuk 
pengusiran kaum Yahudi yang mengkhianati perjanjian politik. 

Begitu juga, jihad fi sabilillah tidak hanya bermakna berperang de- 
mi menegakkan, meninggikan, dan memuliakan agama Allah, tetapi 
juga demi mempertahankan wilayah kekuasaan Negara atau rumah 
kita dari pihak lain yang hendak menguasai dan mengusir kita dari 
negara kita sendiri. Karena itu, berperang untuk mempertahankan 
wilayah Madinah dari serangan musuh yang datang dari luar maupun 
musuh dari dalam bisa masuk ke dalam kategori jihad sebagaimana 
tertuang dengan jelas di dalam Piagam Madinah. Kategori jihad se- 
perti ini disebut jihad wathaniyah. Begitu juga masuk kategori jihad 
wathaniyah, “resolusi jihad” yang dikeluarkan oleh K.H. Hasyim 
Asyari yang bertujuan untuk mempertahankan wilayah Indonesia 
dari jajahan negara luar.” Karena itu, Negara Kesatuan Republik In- 
donesia (NKRI) yang merupakan hasil kesepakatan seluruh konfi- 
gurasi warga negara Indonesia dengan Pancasila sebagai basis ideologi 
Negara, yang bermoto Bhinneka Tunggal Ika harus dipertahankan dari 
serangan negara luar atau kelompok tertentu yang hendak menguasai 
dan menggantinya dengan ideologi lain, baik komunisme yang di- 
usung PKI maupun khilafah Islamiyah atau pemerintahan Tuhan yang 
diusung oleh gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan Islamisme, baik 
Ikhwan al-Muslimin maupun HTI.IJ 


56 Aksin Wijaya, Sejarah Kenabian, h. 465-480 
57 Gugun El-Guyanie, Resolusi Jihad Paling Syar'i: Biarkan Kebenaran yang Yang Hampir Punah 
Setengah Abad Dikaburkan Catatan Sejarah itu Terbongkar, (Yogyakarta: LKiS, 2010), h. 74-81. 
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KRITIK NALAR 
AGAMAISASI KEKERASAN 


etelah mendeskripsi dan mengkritik nalar keislaman 
Sa Wahhab sebagai inspirator dan simbol gerakan 
Islam Khawariji-Wahhabi serta nalar keislaman al-Maudu- 
di dan Sayyid Outb sebagai inspirator dan simbol gerakan 
Islam islamisme, kini saatnya memberikan penilaian kritis 
terhadap “mengapa mereka merasa absah melakukan ke- 
kerasan dengan mengatasnamakan agama dan Tuhan”. Apa 
yang menyebabkan mereka melakukan kekerasan? Apakah 
benar-benar demi membela agama dan Tuhan? Apakah de- 
mi menjalankan perintah agama dan Tuhan? Apakah karena 
mengharapkan surga di akhirat kelak? Apakah karena de- 
sakan ekonomi? Apakah karena persoalan politik? Apakah 
karena persoalan budaya? Ataukah karena cara berpikirnya? 
Untuk tujuan itu, isu ini akan dilihat dalam konteks kekeras- 
an secara umum. 
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NALAR AGAMAISASI KEKERASAN 


MENURUT Ali Syariati, manusia dicipta dari dua unsur asasi, yak- 
ni tanah-jasadi yang merupakan simbol kehinaan, dan ruh-lIlahi 
yang merupakan simbol kemuliaan. Dengan dimensi tanah-jasa- 
dinya, manusia bisa lebih rendah dari hewan, tetapi dengan dimensi 
ruh-Ilahinya, manusia bisa lebih mulia dari malaikat.! Dengan kedua 
unsur itu, manusia mempunyai dua perasaan dalam hubungannya 
dengan yang lain yakni, perasaan memusuhi, yang lahir dari dimensi 
tanah-jasadinya dan perasaan mencintai yang lahir dari dimensi ruh- 
Ilahinya. Perasaan memusuhi mendorong orang untuk melakukan 
agresi sehingga melahirkan kekerasan, sedangkan perasaan mencin- 
tai mendorong orang untuk saling mencintai sehingga melahirkan 
kedamaian. Kedua perasaan manusia itu mengalami pergumulan 
terus-menerus, dan manusia senantiasa ditarik untuk lebih condong 
pada salah satu dari kedua perasaan itu.? 

Dalam perspektif neurologi, manusia mempunyai dua watak 
agresi (dorongan melakukan kekerasan yang lahir dari perasaan me- 
musuhi): pertama, agresi lunak, yakni dorongan yang adaptif secara 
biologis dan berkembang secara revolusioner, yang bertujuan mem- 
pertahankan individu dan spesies dari serangan pihak lain: kedua, 
agresi jahat, yakni agresi destruktif yang bertujuan untuk menyakiti 
dan membunuh pihak lain.' Watak agresi ini memengaruhi seseorang 
dalam berpikir. Jika seseorang mempunyai watak agresi lunak, dia 
akan berpikir manusiawi dan tidak akan melakukan kekerasan terha- 
dap pihak lain kecuali dalam keadaan terpaksa, yakni membela diri 
dari serangan pihak lain. Sebaliknya, dia akan berpikir kaku, keras 
dan tidak manusiawi jika dia mempunyai watak agresi jahat. Apa 
pun dilakukan untuk menyerang pihak lain, baik mengatasnamakan 
rasionalitas, agama, maupun Tuhan. Selain karena watak manusia itu 


1 Ali Syariati, Tentang Sosiologi Islam, terj. Saifuddin Mahyudin (Yogyakarta: Ananda, 1982, 
h. 113: lihat juga, Aksin Wijaya, Menggugat Autentisitas Wahyu Tuhan: Kritik Nalar Tafsir Gen- 
der, cet. ke-2 (Yogyakarta:Magnum, 2011), h. 243-244 

2 Sayyid Ghuis, La.. li al-'Unfi: Dirasah “lmiyah fi Takwini al-D3amir al-Insani, (Kairo: al-Hay'ah 
al-Mishriyah al-'Amah li al-Kitab, 2009), h. 15-26 

3 Erich Fromm, Akar Kekerasan: Analisis Sosio-Psikologis atas Watak Manusia, terj. Imam Mut- 
tagin, cet. ke-3, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), h. 260-261 
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sendiri, kekerasan juga bisa dipengaruhi oleh faktor eksternal, yakni 
budaya, ekonomi, politik, dan juga bisa agama. 

Pada dasarnya ada dua bentuk kekerasan." Pertama, kekerasan 
wacana. Sebuah wacana, meminjam analisis Foucault, bukan hanya 
sekadar menyangkut pernyataan dan ide-ide, tetapi juga sesuatu yang 
memproduksi yang lain. Pengetahuan atau wacana selalu berhubungan 
dengan kekuasaan. Pengetahuan mempunyai efek kuasa, dan sebaliknya, 
kekuasaan selalu membutuhkan dan memproduksi pengetahuan se- 
bagai basis kekuasaannya. Tentu saja kekuasaan yang dimaksudkan 
dalam pandangan Foucault adalah dalam pengertian fungsional, bu- 
kan dalam pengertian kepemilikan sebagaimana dipahami Karl Marx. 
Dalam konteks ini, kekuasaan tidak beroperasi secara represif, melain- 
kan secara halus. Kekuasaan beroperasi melalui normalisasi dan re- 
gulasi dengan simbol-simbol wacana, sehingga masyarakat dikontrol 
tidak melalui fisik, tetapi melalui semacam aturan, prosedur, me- 
kanisme, dan lain sebagainya, sehingga masyarakat awam tidak me- 
nyadari bahwa mereka dibentuk dan dikendalikan oleh kekuasaan.” 

Kedua, kekerasan fisik yang mengambil dua model, yakni oppres- 
sive violence dan revolutionary violence.S Yang pertama, oppressive vio- 
lence adalah kekerasan yang menindas yang pada umumnya dilaku- 
kan penguasa yang dijalankan dengan dua jalur,” yakni jalur budaya 
dan jalur ideologi.” Kekerasan melalui jalur ini bergerak di wilayah 
yang tidak disadari sebagai kekerasan, bahkan kekerasan dalam ben- 
tuk ini acap kali subur. Hal itu disebabkan, pemerintah menjalan- 
kannya melalui normalisasi dan regulasi, serta juga didukung keti- 
daksadaran masyarakat itu sendiri.' Sedang kekerasan bentuk kedua, 


4 Model-model kekerasan yang penulis gunakan di sini merupakan elaborasi dari model Ana- 

lisis wacana Foucault dan Hassan Hanafi. Lihat Erianto, Analisis Wacana, Pengantar Analisis 

Teks Media, (Yogyakarta: LKiS, 2001), h.65, dan tentang konsep Hassan Hanafi. lihat Hassan 

Hanafi, Agama, Kekerasan dan Islam Kontemporer, terj. Ahmad Najib, (Yogyakarta: Jendela, 

2001), h. 53 

Erianto, Analisis Wacana, h.65 

Hassan Hanafi, Agama, Kekerasan dan Islam Kontemporer, h. 53 

Erianto, Analisis Wacana, hlm, 98 

Louis Althuser, Tentang Ideologi: Marxisme Strukturalis, PsikoAnalisis, Cultural Studies, Olsy 

Vinoli Arnof, (Yogyakartas: Jalasutra, 2004), h. 18-24 

9g Di sinilah relevansi gagasan ideologi Marx yang berpendapat bahwa ideologi merupakan 
ketidaksadaran dan masyarakat hidup dalam kesadaran semu. John Elster, Karl Marx: Marx- 
isme-Analisis Kritis, terj. Sudarmaji, (Jakarta: Prestasi Pustakaraya, 1986), h. 231 


Oo: “el UT 
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revolutionary violence adalah gerakan kritis masyarakat bawah yang 
berjuang menuntut keadilan dan demokrasi. Gerakan ini dikatakan 
kekerasan lantaran mereka menjalankan tujuannya tanpa diatur 
sedemikian rupa, sehingga gerakannya bercorak sporadis dan kasak- 
kusuk, terutama mengandalkan kemampuan fisik misalnya dalam 
bentuk demonstrasi yang anarkis. Secara kasat mata, gerakan seperti 
ini akhirnya dikategorikan sebagai kekerasan. Jika kita perhatikan, 
kata-kata yang digunakan dalam acara-acara televisi dan media cetak 
yang memberitakan gerakan mahasiswa, gerakan buruh, dan pelbagai 
elemen masyarakat yang menuntut keadilan dan demokrasi, tidak ja- 
rang diberitakan sebagai tindakan berbau kekerasan. 

Yang juga penting dicatat, kekerasan wacana dan kekerasan fisik sa- 
ling berhubungan. Yang pertama biasanya sebagai unsur yang meme- 
ngaruhi munculnya kekerasan fisik. Fatwa sesat oleh MUI terhadap 
Ahmadiyah, misalnya, melahirkan kekerasan fisik terhadap kantor, 
masjid, dan fisik para Jamaah Ahmadiyah. Kekerasan fisik bisa lahir 
dari penguasa dalam bentuk tindakan represif demi mengamankan 
kekuasaan atau kebijakannya (bisa juga disebut kekerasan struk- 
tural), tetapi kekerasan fisik juga bisa lahir dari masyarakat umum 
yang menuntut keadilan dari penguasa yang menindas. Itu berarti, 
kekerasan bersifat melingkar dan akumulatif. Suatu tindak kekerasan 
merupakan rangkaian dari kekerasan lain yang mendahuluinya. Be- 
gitu seterusnya. Tidak ada kekerasan yang berdiri sendiri. 

Ketika kekerasan itu menjadi biasa, dan semua orang menjadikan- 
nya sebagai pilihan utama dalam menghadapi setiap persoalan yang 
muncul, maka kekerasan mengalami pergeseran, yakni dari “Tingkaran 
kekerasan ke budaya kekerasan” Pada yang pertama, kekerasan pada 
awalnya sebagai reaksi terhadap aksi sehingga terjadi kekerasan yang 
melingkar, maka pada yang kedua (budaya kekerasan), kekerasan itu 
sendiri menjadi aksi dan kreasi yang dipilih dan dilakukan dengan 
kesadaran oleh masyarakat. Sejak awal, kekerasan dijadikan sebagai 
metode, sarana, solusi, dan kreasi, bukan sebagai reaksi atau pilihan 
terakhir dalam menyikapi persoalan. Kekerasan dipelajari sebagai 
cara yang paling efektif untuk mengatur pola hubungan antarmanusia 
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dan antarkelompok.'” Kekerasan pun pada akhirnya menjadi nalar 
masyarakat." 

Ketika kekerasan menjadi nalar masyarakat, maka kekerasan itu 
akan merembet pada ranah agama. Sebab, agama dan masyarakat 
mempunyai hubungan yang bersifat simbiosis-mutualisme. Agama 
tidak akan ada artinya tanpa masyarakat, karena agama hadir untuk 
kepentingan masyarakat. Kendati masyarakat bisa ada tanpa adanya 
agama, secara faktual tidak ditemukan adanya masyarakat tanpa aga- 
ma.” Selain itu, masyarakat tidak hanya menerima agama sebagai pi- 
jakan teologis dan sosiologisnya. Masyarakat juga aktif mengatur dan 
mengendalikan agama sehingga nalar agama bergantung pada nalar 
masyarakat. Jika masyarakat terbiasa menggunakan nalar kekerasan, 
agama pun akan ditarik ke dalam modus kekerasan. Sejak awal, agama 
dijadikan sarana aksi, kreasi, dan nalar kekerasan. Kekerasan lalu di- 
anggap menjadi bagian dari agama, sehingga agama terjebak ke dalam 
“nalar kekerasan” Itu berarti, kekerasan mengalami pergeseran la- 
gi, dari “lingkaran, budaya, dan nalar kekerasan” ke “agamaisasi ke- 
kerasan”, yakni kekerasan yang dijustifikasi dengan menggunakan 
agama dan Tuhan, baik kekerasan wacana maupun kekerasan fisik. 

Kalau kita melihat gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan is- 
lamisme yang diwakili oleh para tokohnya masing-masing seba- 
gaimana disajikan di atas, bisa dikatakan bahwa mereka melakukan 
kekerasan dengan mengatasnamakan agama dan Tuhan disebabkan 
oleh caranya dalam “menalar Islam”. Mereka menggunakan metode 
berpikir dialektis-dikotomis, menawarkan nalar Islam teosentris 
(tauhid uluhiyah), memaknai konsep al-hakimiyyah secara politis 
dalam bentuk berdirinya pemerintahan Tuhan, dan menjadikan jihad 
fi sabilillah sebagai pijakan gerakan revolusionernya dalam mere- 
but kekuasaan politik dari tangan manusia yang disebutnya sebagai 
thaghut. Nalar keislaman seperti ini pada gilirannya juga mengabsah- 


10 ST. Sunardi, Keselamatan, Kapitalisme dan Kekerasan: Kesaksian atas Paradoks-Paradoks, 
(Yogyakarta: LKiS, 1996), h. 161-167 

11 Abd. A'la, Jahiliyah Kontemporer dan Hegemoni Nalar Kekerasan: Merajut Islam Indonesia, 
Membangun Peradaban Dunia (Yogyakarta: LKiS, 2014), h. 21-25 

12 Abdul Jawab Yasin, al-Din wa al-Tadayyun: al-Tasyri" wa al-Nash wa al-ljtima', (Libanon- 
Beyrut: al-Shawir, 2012), h. 35-36 

13 ST. Sunardi, Keselamatan, Kapitalisme dan Kekerasan, h.167-168 
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kan dilakukannya kekerasan terhadap kelompok lain dengan menga- 
tasnamakan agama dan Tuhan. Dikatakan “mengatasnamakan agama” 
karena mereka acap kali menggunakan al-Ouran dan hadis Nabi se- 
bagai dalil pendukungnya ketika melakukan kekerasan. Dikatakan 
“mengatasnamakan Tuhan” karena mereka acap kali mengumandang- 
kan kalimat takbir “Allahu Akbar” pada saat melakukan tindakan ke- 
kerasan fisik terhadap pihak lain. 

Bahkan, karena masyarakat Arab saat itu banyak melakukan 
perbuatan syirik, nifag, dan kafir lantaran tidak murni dalam me- 
nyembah Allah seperti bertawasul, beristighatsah, ziarah kubur, ber- 
tasawuf, berfilsafat dan beraliran Syiah, Abdul Wahhab tidak hanya 
sekadar melakukan pengafiran (takfir) terhadap umat Islam secara 
umum yang ada saat itu, dan menyebutnya lebih kafir daripada kaum 
Yahudi," tetapi juga mengafirkan seseorang yang tidak mengafirkan 
orang-orang yang dia nilai kafir." Begitu juga, karena tradisi bertawa- 
sul, beristigasah, ziarah kubur, dan tasawuf yang dinilai sebagai peru- 
sak agama banyak dilakukan oleh orang-orang Turki, ajaran tasawuf 
dan Syi'ah banyak lahir dari Persia: dan filsafat lahir dari Yunani, maka 
ketiga negara itu pun menjadi sasaran permusuhan Abdul Wahhab." 

Tindakan yang sama dilakukan oleh para pemikir Islamis paling 
berpengaruh, yakni al-Maududi dan Sayyid Gutb. Dengan nalar Islam 
teosentrisnya, kedua tokoh yang menjadi inspirator dan simbol gera- 
kan Islamis ini tidak hanya menilai pemerintahan manusia yang ada 
saat ini sebagai thaghit dan menilai lebih jahiliah daripada jahiliah 
pra-Islam, tetapi juga mewajibkan gerakan revolusioner untuk mere- 
but kekuasaan Tuhan dari tangan manusia dan mengembalikannya 
kepada Tuhan. Bukan gerakan dakwah yang menjadi pilihan mereka, 
melainkan gerakan kekerasan, baik wacana maupun fisik, yang dijus- 
tifikasi dengan menggunakan bahasa agama “jihad fi sabilillah”, dan 
juga mengatasnamakan Tuhan dengan melantunkan kalimat takbir 


14 Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi: Oir@'ah Tahliliyah, cet. ke-3 (Kairo: Maktabah 
Madbuli, 2008), h. 20-23 

15 Ibn Taimiyah dan Abdullah bin Abdul Wahhab, MajmY'atu al-Tauhid, wa Tasymalu 'ala Sittati 
wa 'Isyrin Risalah, (Libanon-Beyrut: Dar al-Fikr, 1991), h. 24: Ahmad al-Katib, al-Fikr al-Siyasi 
al-Wahhabf, h. 29 

16 Khaled Abou El Fadl, Selamatkan Islam dari Muslim Puritan, terj. Helmi Mustafa, 
(Jakarta:Serambi, 2006), h. 63 
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“Allahu Akbar”. Kekerasan pun mereka jadikan sebagai bagian dari 
agama. 

Nalar keislaman mereka pada gilirannya mengalami ideologisasi 
dan sakralisasi. Ketika pemikiran keislaman berubah menjadi ide- 
ologi, mereka semakin yakin akan kebenaran pemikirannya sendiri 
sembari menutup pintu bagi hadirnya kebenaran pemikiran di pihak 
lain.” Seolah mereka mengatakan, “Pemikiran saya benar dan tidak 
ada kemungkinan salah, sedangkan pemikiran pihak lain salah dan 
tidak ada kemungkinan benar” Lebih-lebih ketika pemikiran keislam- 
an yang mengideologi itu mengalami sakralisasi (tagdis al-afkar al- 
islami) dan menyamakannya dengan Islam itu sendiri. Kekerasan pun 
mereka yakini sebagai tindakan sakral yang harus dilakukan oleh umat 
Islam sebagai bentuk nahi munkar, bukan malah dihindari. Melaku- 
kan kekerasan diyakini menjalankan perintah Islam. Karena itu, nalar 
keislaman yang diajukan oleh Abdul Wahhab, al-Maududi dan Sayyid 
Outb yang menjadi inspirator dan simbol gerakan Khawariji-Wahhabi 
dan islamisme sebagaimana dilansir di atas bisa dikatakan sebagai 
“nalar agamaisasi kekerasan”. 


NALAR AGAMAISASI KEDAMAIAN 


SEJATINYA kita membongkar struktur nalar agamaisasi kekerasan 
itu. Pada bab sebelumnya, saya sudah melakukan pembongkaran 
terhadap nalar keislaman mereka." Begitu juga sejatinya kita mem- 
bongkar wacana keislaman (pemikiran sebagai hasil sebagaimana 
teori Jabiri di atas) mereka dengan cara membedakan antara Islam 
sebagai agama (Islam itu sendiri) dan Islam sebagai hasil pemikir- 
an manusia (pengetahuan atau pemikiran keislaman/keagamaan)." 
Pembedaan Islam sebagai agama dengan pemikiran keislaman ini 
penting mengingat telah terjadi tumpang tindih pemahaman di ka- 


17 Di antara contoh perubahan pemikiran menjadi ideologi adalah pemikiran Ibn Rusyd. Lihat 
tulisan saya, terutama bab V: Teori Interpretasi al-Our'an Ibnu Rushd:Kritik Ideologis-Herme- 
neutis, (Yogyakarta: LKiS 2009) 

18 Masalah ini sudah dibahas di depan. 

19 Muhammad Sa'id al-Asymawi, Hashad al-'Agl, h. 66-100: Muhammad Sa'id al-Asymawi, 
Ushol al-Syarfah, h. 81-82: lihat juga, Nasr Hamid Abu Zaid, Nagd al-Khitab al-Dini, Cet. 2 
(Mesir: Sina, 1994), h. 77-84 
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langan umat Islam antara keduanya.? Karena selama ini pemikiran 
keislaman tidak dibedakan dengan Islam sebagai agama, maka sesuatu 
yang sebenarnya merupakan pemikiran keislaman disebut agama (Is- 
lam) itu sendiri, dan sebaliknya, sesuatu yang sebenarnya merupakan 
agama Islam itu sendiri disebut sebagai pemikiran keislaman.” Begitu 
juga terjadi tumpang tindih penilaian antara keduanya. Pemikiran 
keislaman seperti fikih, kalam, dan tasawuf yang sebenarnya meru- 
pakan hasil kreasi ijtihad manusia disakralkan, dan sebaliknya, Islam 
sebagai agama yang sebenarnya sakral karena sebagai wahyu Tuhan 
justru diprofankan. Tumpang tindih pemahaman dan penilaian itu 
pada gilirannya menyebabkan terjadinya penyalahgunaan Islam seba- 
gai agama dan pemikiran keislaman. 

Di sinilah kita perlu menjernihkan keduanya. Islam sebagai agama 
berasal dari Tuhan yang secara normatif tertuang di dalam al-Ouran. 
Sebagai ajaran yang berasal dari Tuhan yang absolut, yang tidak teri- 
kat oleh ruang dan waktu, agama juga bersifat absolut, tidak terikat 
oleh ruang dan waktu, dan berkarakter sakral. Sebaliknya, pemikiran 
keislaman sebagai kreasi manusia yang penuh kekurangan, terikat 
oleh ruang dan waktu, juga bersifat relatif, dan tentu saja juga profan.” 


20 Tumpang tindih antara agama dan pemikiran/pengetahuan/wacana keagamaan tidak 
hanya terjadi belakangan ini. Jauh sebelumnya di era sahabat juga sudah terjadi misalnya 
perselisihan antara Abu Bakar dan Umar bin Khattab. Muhammad Sa'id al-Asymawi, Ha- 
shad al-'Agli, cet. Ke-3, (Lubnan-Beirit: al-Intisyar al-'Arabi, 2004), h. 96-100 

21 “Abdul Karim Soroush, al-Oabdh wa al-Basth ff al-Syarf'ah, h. 31 

22 Soroush mencatat beberapa unsur yang secara ontologis membedakan agama Islam de- 
ngan pengetahuan keislaman: (1) Agama tidak mengalami kontradiksi/perbedaan di dalam 
dirinya, sedangkan pengetahuan keagamaan mengandung kontradiksi/perbedaan di 
dalam dirinya. (2) Agama benar secara keseluruhan, sedangkan pengetahuan keagamaan 
mungkin benar/salah. (3) Agama itu sempurna, tidak ada kekurangan pada dirinya, dan 
diturunkan untuk memberikan petunjuk kepada manusia, sedangkan pengetahuan ke- 
agamaan tidak sempurna. (4) Agama tidak dipengaruhi manusia, sedangkan pengetahuan 
keagamaan diintervensi manusia. (5) Agama bersifat tetap, sedangkan pengetahuan ke- 
agamaan berubah-ubah. “Abdul Karim Soroush, al-Oabdh wa al-Basth fi al-Syarfah, h. 30- 
31: al-Shirath al-Mustagimah, h. 176-17. Soroush juga menjelaskan perbedaan keduanya: 
agama sebagai pengetahuan ilahi bersifat tetap, sedangkan pengetahuan keagamaan se- 
bagai bagian dari pengetahuan manusia mengalami perubahan. Agama itu tidak bimbang 
ketika berbicara tentang tujuannya dan menjelaskan kebaikan/keburukan. Sebaliknya, pe- 
mahaman manusia tentang maksud agama itu bisa bimbang, ambigu, bahkan salah. Aga- 
ma tidak membutuhkan perbaikan. Tetapi, ilmu agama yang bersifat manusiawi, tidak sem- 
purna, dan mempunyai kemungkinan benar/salah harus secara terus menerus diperbaiki. 
Agama bersih dari segala kultur dan pikiran manusia, tetapi ilmu agama terpengaruh oleh 
hal-hal demikian. Abdul Karim Soroush, Menggugat Otoritas dan Tradisi Agama, h. 42: Lihat 
juga tulisan saya, Menalar Islam: Menyingkap Argumen Epistemeologi Abdul Karim Sorous 
dalam Memahami Islam, (Yogyakarta:Magnum Pustaka, 2017), h. 33-36 
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Jadi, yang sakral adalah Islam sebagai agama, sedangkan pemikiran 
keislaman adalah profan. Jangan sampai penilaian keduanya dibalik. 

Begitu juga penggunaan keduanya. Selama ini, pemikiran keislam- 
an yang dianggap sebagai agama dan disakralkan digunakan untuk 
menjustifikasi ideologi agresi mereka dengan menggunakan bahasa 
agama, jihad fi sabilillah. Karena itu, kita juga perlu menolak peng- 
gunaan kekerasan dengan tujuan apa pun, termasuk untuk membela 
agama dan Tuhan. Kalau berpikir rasional dan tulus, kita tidak akan 
menemukan logika, argumen, dan dalil apa pun yang mendukung 
bahwa agama dan Tuhan perlu dibela, dan demi membela agama dan 
Tuhan, kita harus menghancurkan manusia, apalagi manusia yang 
masih se-Iman dan se-Islam. Tuhan yang Mahakuasa tidak membu- 
tuhkan pembelaan sama sekali. Justru Tuhan hadir dengan mengi- 
rimkan agama untuk membela kemanusiaan manusia. Jihdd itu bukan 
untuk membela Tuhan, melainkan untuk membela kemanusiaan ma- 
nusia sebagaimana disinggung di depan. 

Konsep kemanusiaan manusia ini sejalan dengan misi Nabi 
Muhammad Saw. yang diutus untuk mengajarkan akhlak mulia yang 
menggantikan akhlak jahiliah yang bertumpu pada kemanusiaan su- 
ku. Watak peradaban Arab pra-Islam yang umum disebut era jahiliah” 
menjadikan eksistensi “suku“ sebagai acuan utama dalam seluruh ak- 
tivitas kehidupan masyarakat yang dikenal dengan “humanisme suku”, 
suatu kepercayaan bahwa kebenaran, kebajikan, dan seluruh aktivitas 
moral berpusat pada eksistensi suku, bukan kemanusiaan manusia. 
Seseorang secara individual dituntut berkorban demi kehormatan 
suku, baik pengorbanan dalam bentuk material maupun fisik. “ 


23 Istilah jahiliah masih problematis. Izutsu misalnya membahas konsep ini dengan mengait- 
kan konsep ini pada tradisi masyarakat Arab pra-Islam dengan al-Our'an sendiri. Toshihiku 
Izutsu, Etika Keberagamaan dalam Al-Our'an, h. 44-56. Pendapat bahwa masyarakat Arab 
pra-Islam layak disebut jahiliah mendapat kritik dari Khalil Abdul Karim. Menurutnya, ma- 
syarakat Arab pra-Islam telah mengenal peradaban, baik material maupun spiritual, se- 
hingga al-Our'an pun mengambil sebagian dari peradaban mereka, kendati diisi dengan 
muatan yang berbeda. Lihat Khalil Abdul karim, Syari'ah: Sejarah Perkelahian Pemakanaan, 
terj. Kamran Asy'ad, Yogyakarta: LKiS, 2003. 

24 “Di dalam kehidupan nomadis, kekuatan penggerak utama berasal dari “humanisme suku" 
yakni kepercayaan terhadap kebajikan atau keunggulan suatu suku (dan anggota-anggota- 
nya) dan terhadap transmisi kualitas-kualitas tersebut oleh keturunan suku itu. Bagi peng- 
anut "Humanisme Kesukuan", motif sebagian-besar tindakannya adalah kehendak untuk 
mempertahankan kehormatan suku. Masalah kehormatan ini, ternukil dalam berbagai con- 
toh syair arab pra-Islam". Montgomery Watt, Pengantar Studi Al-Our'an, Jakarta: PT. Raja 
Grafindo Persada, Rajawali Press, 1995, h. 12 
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Keberanian” merupakan salah satu bentuk kemuliaan, dan bagi sese- 
orang yang berani membunuh musuh akan mendapat posisi terhor- 
mat di mata suku. Demi kehormatan suku, setiap suku menggalang 
kekuatan untuk menghancurkan musuh. Hukum yang berlaku adalah 
hukum suku, dan setiap suku lain atau seseorang yang melawan hu- 
kum suku akan mendapat celaan dan hukuman suku. Sebaliknya, Is- 
lam dihadirkan oleh Tuhan dengan membawa ajaran yang berwatak 
“humanisme manusia” tanpa disekat-sekat apa pun, baik etnis, suku, 
ras maupun agama. Al-Guran menggunakan ungkapan yang bersifat 
universal “ya ayyuha al-nis”? 

Di sisi lain, Allah sebagai Pencipta alam raya beserta isinya, dan 
yang menurunkan al-Ouran kepada nabi pilihan-Nya dengan misi hu- 
manisme manusia, mempunyai sifat Rahman dan Rahim sebagaimana 
tercantum dalam kalimat Bismillahi al-Rahman al-Rahim dan dising- 
gung dalam al-Ouran (OS al-Hijr (15J:49 dan OS al-Naml (27:30)). 
Muhammad Saw. sebagai pembawa Islam yang menjadi utusan Allah 
yang mempunyai sifat Rahman dan Rahim, dengan akhlaknya yang 
mulia (OS al-Galam (68J:4), diutus untuk menyempurnakan akhlak 
yang melanda dunia Arab kala itu dan membawa rahmat bagi seka- 
lian alam (OS al-Anbiya (21J:107), untuk seluruh umat manusia 
(OS al-Araf (7):158 dan OS Saba (34J:28) bukan hanya bagi kelom- 
pok manusia tertentu.” Dia diperintahkan untuk bersikap bijaksana, 
memberi nasihat yang baik, berdialog dengan cara yang baik (OS al- 
Nahl (16J:125), membawa pesan kasih sayang (rahmah), dan senan- 
tiasa mengedepankan kasih sayang dalam berhubungan dengan yang 
lain (OS al-Taubah (9J:128).8 Nabi Muhammad Saw. diajarkan untuk 
bersikap lemah lembut dan memaafkan mereka yang bersikap memu- 
suhinya (OS Ali Imran (3J:159). Kepada musuh yang melakukan ke- 


25 Tosihiku Izutsu, Etika Beragama dalam Our'an, terj. Mansyuruddin Djoely, (Jakarta: Pustaka 
Firdaus, 1995) 

26 Mahmud Muhammad Thaha, Arus Balik Syari'ah, terj. Khoiron Nahdiyin, Yogyakarta: LKiS, 
2003, h. 143: Muhammad Abid al-Jabiri, al-Agl al-Siyasi al-'Arabi: Muhaddadatuhu wa Tajli- 
yatuhu, cet-ke 2, Beirut: al-Markaz al-Tsagafi al-'Arabi, 1991, h. 60 

27 Shalih Salim, Kawniyah al-Islam: Ru'yah li al-Wujud wa al-Ma'rifah wa al-Akhar (Kairo: Mak- 
tabah al-Syurig al-Duwaliyah, 2008) 

28 Tentang “Muhammad adalah nabi yang membawa rahmah", lihat Muhammad Mus'at 
Yagot, Nabiy al-Rahmah, (Jeddah:Dar al-Harraz, 2009), h. 55-65 
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kerasan pun seperti Musailamah al-kadzdzab, Nabi Muhammad Saw. 
masih mengajak berdamai.” 

Begitu juga, Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad Saw. adalah 
agama yang mengajarkan persaudaraan” dan saling berbuat baik (OS 
al-Hujurat (49):13) di antara umat manusia, saling mengasihi, bukan 
mengajarkan berkonflik dan menggunakan cara-cara kekerasan. Di 
tengah peperangan (kekerasan) yang diizinkan pun, kita dilarang un- 
tuk berlebihan dalam melakukan kekerasan (OS al-Bagarah (2J:190). 
Jadi, Islam membawa pesan kedamaian, untuk mengasihi, bukan 
membenci manusia.” Inilah beberapa pesan asasi paradigma Islam 
antroposentris yang senantiasa membela manusia. 

Sebagai penguat argumen tentang pesan asasi Islam yang me- 
ngasihi dan merahmati, terutama ajarannya yang membawa pesan- 
pesan kedamaian, mari kita lihat langsung konsep Islam di dalam 
al-Ouran.” Di dalam al-Guran,” bentuk kata yang berkaitan de- 
ngan “Islam” berbeda-beda, baik dari segi kata maupun makna. Kata 
“Islam” dalam al-Ouran berakar kata “s-1-m” dan dari akar kata ini 
dapat diturunkan pelbagai bentuk kata. Akar kata ini berarti “merasa 
aman, utuh, dan integra?” Karena kata cabang yang diturunkan dari 
akar kata ini berbeda-beda, tentu maknanya juga mengalami perbe- 
daan dan bahkan plural. Dari akar kata yang berbeda-beda itu, makna 
kata “Islam” dapat diklasifikasikan sebagai berikut: 

Pertama, kata “Islam” bermakna “agama” Kata “Islam” dengan 
makna ini disebutkan sekitar 50 kali dalam al-Guran, dengan pem- 
bagian: 8 kali berbentuk kata benda, 3 kali sebagai kata sifat laki-laki 
“Muslim”, dan 39 kali disebutkan sebagai kata sifat jamak. Namun, 


29 Nurul H. Maarif, Islam Mengasihi, Bukan Membenci, (Bandung:Mizan, 2017), h. 46-49 

30 Shalih Salim, Muhammad Nabiyyu al-Insaniyah, h. 97-11 

31 Nurul H. Maarif, Islam Mengasihi, Bukan Membenci, (Bandung:Mizan, 2017). Buku ini seder- 
hana, bahasanya mengalir, tetapi pesannya bermakna dan mencerminkan kesejatian Islam. 

32 Deskripsi tentang ajaran kedamaian Islam diambil dari karya saya, Arah Baru Studi Ulum 
al-Our'an: Memburu Pesan Tuhan di Balik Fenomena Budaya, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2009), h. 228-237. 

33 Hasan Hanafi, Agama, Kekerasan dan Islam Kontemporer, h.127. Menurut Mahmoud Ayoub, 
kata salama berarti menyetujui sesuatu. Mahmoud Ayoub, Islam: Faith and Practice (Cana- 
da: Markham Ontoria L3R 2W2, 1989), h. 21. 

34 Fazlur Rahman, Neomodenisme Islam, terj. Taufig Adnan Amal (Bandung: Mizan, 1987), h. 95. 
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ayat yang menunjukkan kata “Islam” sebagai agama dikemukakan ha- 
nya sebanyak 3 kali yakni: 


“Sesungguhnya agama yang diridhai di sisi Allah hanyalah Is- 
lam? (OS Ali Imran (3:19): 


“Barang siapa mencari agama selain agama Islam, maka seka- 
li-kali tidak akan diterima agama itu darinya dan dia di akhirat 
termasuk orang-orang yang rugi.” (OS Ali Imran (3): 85), 


“Pada hari ini telah-Ku sempurnakan untuk kamu agamamu, 
dan telah Ku-cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku- 
ridhai Islam itu menjadi agamamu» (OS al-Maidah (5J: 3). 


Kedua, dengan akar kata yang sama dengan Islam sebagai agama, 
kata cabang dari kata “Islam” seperti “aslama” dan yang senada de- 
ngannya, bermakna ketundukan dan penyerahan diri, dan ia disebut- 
kan sebanyak 24 kali dalam al-Guran. Kata bentuk ini bermakna 
menyerahkan diri seperti “aslama wajhahu lillahi” yang berarti “me- 
nyerahkan diri”, khususnya kepada Allah. Pada masa pra-Islam, kata 
“Islam” berarti seorang laki-laki yang menyerahkan barang berharga 
miliknya yang sulit dilepaskan dan ditinggalkan, kemudian diserah- 
kan kepada seseorang yang memintanya.” Setelah masuk ke dalam 
semantik al-Guran, kata “aslama” mengalami perubahan makna, dari 
yang semula menyerahkan sesuatu kepada orang lain yang meminta- 
nya, beralih menyerahkan sesuatu kepada Tuhan, khususnya menye- 
rahkan diri sendiri dalam bentuk ibadah. 

Kedua bentuk dan makna kata “Islam” di atas mengalami dialek- 
tika. Kata “Islam” sebagai agama acap kali dikaitkan dengan kata 
“taslim”, bentuk mashdar dari “aslama”, sehingga Islam dipahami se- 
bagai ajaran agama yang berarti mengajarkan sikap ketundukan dan 
kepasrahan total pada kehendak Tuhan. Pendek kata, ia berarti penye- 
rahan diri kepada Tuhan tanpa syarat, sebagaimana doa Ibrahim dan 
Ismail kepada Tuhan: “Ya Tuhan kami, jadikanlah kami berdua orang 


35 Toshihiko Izutsu, Relasi Tuhan dan Manusia, terj. Agus Fari Husein (Yogyakarta: Tiara Waca- 
na, 1997), h. 221 
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yang tunduk dan patuh kepada Engkau.” Menurut Izutsu, tunduk dan 
patuh di sini dalam pengertian total dan tidak bersyarat. Bahkan, 
Mahmud Muhammad Thaha" memaknai alam sebagai Muslim kare- 
na ia tunduk pada aturan kosmos Tuhan, dan agama bagi alam oleh 
Muhammad Thaha disebut sebagai agama umum. Jika alam yang ti- 
dak mempunyai akal saja dapat tunduk kepada Tuhan, lalu bagaimana 
dengan manusia. Ketundukan manusia kepada Tuhan tentu berbeda 
dengan ketundukan alam, karena itu, agama yang dimaksud ketika 
manusia tunduk kepada Tuhan adalah agama khusus yang disebut 
agama kesadaran. Namun, kata “Islam” dan “Muslim, yang berarti 
agama yang mengajarkan penyerahan diri, acap kali digunakan dalam 
arti harfiahnya dalam al-Guran. Akibatnya, agama Islam bermakna 
doktrin dan bersifat memaksa kepada semua orang, memaksa mereka 
tunduk kepada Tuhan dan melaksanakan perintah Tuhan. 

Ketiga, bermakna kedamaian dengan bentuk kata “salam” yang 
dalam al-Ouran disebutkan sekitar 157 kali, dengan rincian: berben- 
tuk kata benda sebanyak 79 kali, sebanyak 50 kali berbentuk kata sifat, 
dan berbentuk kata kerja sebanyak 28 kali. Atau dalam bentuk kata 
benda sebanyak 129 kali dan kata kerja 28 kali. Yang perlu diperha- 
tikan dari kata Islam yang bermakna kedamaian ini adalah mencari 
argumen kenapa bentuk kata “benda” lebih banyak jumlahnya dari- 
pada bentuk kata “kerja”. Jawaban atas pertanyaan ini begitu penting 
mengingat semangat menjalankan ajaran Islam terdapat di dalamnya. 
Hal ini tentunya mengandung rahasia tersendiri dari al-Guran. Me- 
nurut Hasan Hanafi, kata benda berarti “substansi”, sedangkan kata 
kerja berarti “aksi”” Sejalan dengan makna tersebut, kata “salam” 
dalam al-Ouran berarti merealisasikan nilai-nilai kedamaian secara 
objektif dan kreatif. Kedamaian bukan saja diucapkan, tetapi juga di- 
realisasikan ke dalam kehidupan sosial masyarakat yang plural. Sena- 
da dengan kata “salam” dalam arti kedamaian, ada kata “silm”. “Hai 


36 Mahmud Muhammad Thaha, “al-Risalah al-Tsainiyah min al-Islim", dalam (Nahwa Masy- 
ru' Mustagbalay li al-Islam: Tdalatdah min al-A'mal al-Asasiyyah li al-Mufakkiri al-Dyahid), 
cet. ke-2 (Libanon-Beyrut: Markaz Tdagafi al-'Arabi, dan Kuwait: Dar al-Oirthis, 2007), h. 
139-143: dan Mahmud Muhammad Thaha, "Risalah al-Shalah”, dalam (Nahwa Masyru' Mus- 
tagbalay li al-Islam: Tdalatdah min al-A'mal al-Asasiyyah li al-Mufakkiri al-Syahid), cet. ke-2 
(Libanon-Beirut: Markaz Thagafi al-'Arabi, dan Kuwait: Dar al-Oirthas, 2007), h. 201-201. 

37 Hassan Hanafi, Agama, Kekerasan, h. 127. 
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orang-orang yang beriman, masuklah kamu ke dalam Islam (al-silmi) 
secara menyeluruh.” (OS Al-Bagarah (2): 208) 

Dari pelacakan akar kata dan cabangnya mengenai kata “Islam” 
di atas, terlihat titik terang bahwa di dalam al-Guran, makna “ke- 
damaian” lebih populer ketimbang makna “agama”. Dengan analisis 
ini, saya berpendapat bahwa penempatan kata “Islam” sebagai agama 
yang bersifat eksklusif, dalam posisi sentral semantik al-Ouran, tidak 
dapat dipertahankan secara semantis. Sebaliknya, kata “Islam” dalam 
arti kedamaian-lah yang sejatinya ditempatkan sebagai poros seman- 
tik al-Guran. Dengan cara ini, kata “Islam” dalam pengertian inklusif 
bakal menjadikan Islam sebagai penebar kedamaian, bukan penghan- 
cur kedamaian. Kesimpulan ini sejalan dengan hadis Nabi tentang 
pengertian seorang Muslim, “Orang Islam adalah orang yang dapat 
menyelamatkan orang lain dari lisan dan tangannya.” Jika orang Islam 
bertemu dengan sesama Muslim, menurut pengertian ini, dianjur- 
kan mengucapkan “assalamualaikum” demi perdamaian. Ucapan ini 
mempunyai arti berdoa, baik dalam bentuk lisan maupun aksi, bukan 
malah menghancurkan dan menyerang agar bumi Allah hanya dihuni 
orang-orang Islam. Karena itulah, surga pun disebut “dar al-salam” 
(darussalam), rumah bagi orang-orang yang damai, bersikap damai, 
dan memberi kedamaian bagi orang lain. 

Analisis semantik terhadap istilah Islam dan derivasinya menanda- 
kan betapa Islam sebagai agama tidak hanya mengajarkan kedamaian, 
tetapi juga menjadikan kedamaian sebagai bagian asasi dari Islam. Is- 
lam tidak bisa disebut agama jika ia tidak mengajarkan dan membawa 
kedamaian. Karena itu, sejatinya kita kembali dari jihad asghar ke jihad 
akbar, dari jihad fi sabilillah yang menebar teror dan menggunakan 
kekerasan dalam mendakwahkan Islam kepada menebar kedamaian 
dan menggunakan nalar kedamaian dengan cara yang bijak, nasihat, 
dan diskusi yang baik. Kedamaian sejatinya nalar, menjadi strategi dan 
aksi nyata dakwah Islam. Dengan kata lain, sejatinya kita mengubah 
nalar keislaman kita, dari nalar Islam teosentris yang cenderung me- 
legalkan kekerasan ke nalar Islam antroposentris yang cenderung me- 
nolak kekerasan dan menawarkan kedamaian. Kita beralih dari nalar 
agamaisasi kekerasan ke nalar agamaisasi kedamaian.) 


Bab 8 


VISI KEHIDUPAN BERAGAMA, 
BERBANGSA, DAN BERNEGARA 
DI INDONESIA 


ndonesia merupakan salah satu negara yang berada di an- 
Na dua kutub peradaban besar, yakni Barat dan Timur 
Tengah (Arab), sehingga pengaruh kedua peradaban itu di 
Indonesia tidak bisa dihindari. Pengaruh kedua peradaban 
itu terjadi disebabkan oleh dua prinsip yang menempel pada 
agama yang datang dari Timur Tengah (Arab) dan globali- 
sasi yang datang dari Barat. Agama yang mengajarkan dok- 
trin keselamatan mewajibkan penganutnya untuk mengajak 
semua orang masuk ke dalam agamanya agar mereka selamat 
menjalani hidup di dunia dan akhirat, sedangkan globalisasi 
dari segi wataknya berfungsi menyebarkan sesuatu dari satu 
tempat ke tempat lain, baik budaya, agama, ideologi maupun 
sains dan teknologi melalui globalisasi teknologi informasi 
dan transportasi. Nilai-nilai yang dimiliki kedua peradaban 
itu sama-sama melakukan ekspansi ke Indonesia sebagai 
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negara pengonsumsi, dan hal itu berpotensi melahirkan konflik yang 
mengarah pada kekerasan agama dan budaya. 

Sejalan dengan itu, bab ini membahas visi pemikiran kehidupan 
beragama, dan bernegara untuk menangkal bibit-bibit kekerasan yang 
diakibatkan oleh pengaruh nalar agamaisasi kekerasan gerakan Islam 
Khawariji-Wahhabi dan islamisme serta pengaruh nilai-nilai budaya 
Barat yang bisa berbenturan dengan nalar keagamaan dan nalar bu- 
daya Indonesia.! 


VISI KALIMATUN SAWA' 
DALAM KEHIDUPAN BERAGAMA 


GERAKAN Islam Khawariji-Wahhabi yang ditokohi oleh Abdul Wah- 
hab dan islamisme yang ditokohi al-Maududi dan Sayyid Outb yang 
menampilkan wajah-keras agama tidak hanya hidup di tempat lahir 
dan tumbuhnya di Arab Saudi, India-Pakistan dan Mesir, tetapi juga 
melakukan perjalanan ke berbagai belahan dunia termasuk Indonesia 
dengan tujuan menawarkan keselamatan di dunia dan akhirat. Gerak- 
an-gerakan Islam transnasional itu sebenarnya sudah lama masuk dan 
diimpor ke Indonesia,” tetapi baru menjadi perhatian serius ketika 
mereka menunjukkan jati dirinya ke publik sejak Indonesia beralih 
ke Orde Reformasi. Gerakan masif kedua gerakan Islam transnasi- 
onal itu terjadi di era reformasi, karena pada era ini, otoritas negara 
dalam segala bidang kehidupan tampaknya mulai mengendur deter- 
minasinya (terutama menyangkut ujaran kebencian, ancaman sepa- 
ratisme, konflik antar-agama, dan konflik antar-suku), dan di sisi lain, 
kebebasan dalam segala hal terbuka lebar-lebar. Akibatnya, pelbagai 


1  Ihwal perbedaan nalar budaya, terutama antara Barat, Asia dan Indonesia, lihat karya saya, 
Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail (Yogyakarta:Dialektika, 2017). 

2 Di Indonesia, ada dua model agama: agama lokal seperti animisme dan dinamisme, dan 
agama impor, seperti agama Hindu, Buddha, Kristen, Konghucu dan Islam. Ada banyak teo- 
ri yang menyebutkan waktu, tempat, metode dan disiplin dari agama-agama impor yang 
pertama kali masuk ke Indonesia, terutama Islam. Dari sekian agama-agama itu, Islam ter- 
masuk agama yang mengalami proses penyebaran yang relatif damai dan cepat, sehingga 
menjadi mayoritas di Indonesia. Begitu Islam menguasai Nusantara, di tubuh umat Islam 
terjadi polarisasi aliran yang dibungkus melalui lembaga dan organisasi yang pada akhirnya 
mengarah pada konflik yang masing-masing mengatasnamakan agama dan Tuhan. Lihat, 
Aksin Wijaya, Menusantarakan Islam: Menelusuri Pergumulan Islam yang tak Kunjung Usai di 
Indonesia, (Yogyakarta: Nadi Pustaka dan Kemenag RI, 2012), h. 35-44 
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aliran keagamaan, baik yang sempat bergerak di bawah tanah pada era 
Orde Baru maupun yang benar-benar baru berdiri, menemukan mo- 
mentumnya untuk muncul kembali ke permukaan.' Tidak hanya ada 
aliran “mainstream” yang menganut Islam Aswaja yang menjadi kubu 
moderat di Indonesia seperti, NU dan Muhammadiyah. Juga mun- 
cul aliran-aliran Islam baru yang juga menganut ajaran Islam Aswaja,' 
bahkan “mengklaim dirinya” sebagai aliran yang paling benar yang 
kini dikenal dengan sebutan “Islam transnasiona?”. 

Yang dimaksud Islam transnasional dalam hal ini adalah gerak- 
an Islam beraliran formalis atau skripturalis yang lahir dari Timur 
Tengah, dan masuk ke Indonesia untuk kemudian memaksakan pa- 
hamnya berlaku di Indonesia. Di antara Islam Timur Tengah itu 
diwakili oleh dua gerakan Islam mainstream, yakni Khawariji-Wah- 
habi dan islamisme (Ikhwan al-Muslimin dan Hizbut Tahrir) dengan 
berbagai anak kandungnya di Indonesia. Sebagian di antaranya adalah 
PKS dan KAMMI sebagai anak kandung Ikhwanul Muslimin: HTI se- 
bagai anak kandung HT (Hizbut Tahrir), dan FPI, FKAWI), J1, DDII, 
DI (NII), al-Khairiyah, Laskar Jihad, dan LIPIA adalah anak kandung 
Khawariji-Wahhabi. Gerakan-gerakan Islam itu mempunyai kesa- 
maan paham dan misi, yakni sama-sama memahami Islam sebagai 
ideologi tertutup, dan tujuannya adalah melakukan Islamisasi atau 
formalisasi atau ideologisasi dalam segala bidang kehidupan, teruta- 
ma Islamisasi negara. 

Kedua model gerakan Islam mainstream di Timur Tengah itu 
(Khawariji-Wahhabi dan islamisme) yang direpresentasikan oleh 


3 al-Zastrouw Ng., Gerakan Islam Simbolik: Politik Kepentingan FPI, (Yogyakarta:LKiS, 2006), 
h. 85-88. 

4 Model Aswaja kelompok ini, terutama Front Pembela Islam (FPI) pimpinan Habib Rizieg 
dan Forum Komunikasi Ahlussunnah wal Jama'ah (FKAWJ) pimpinan Ja'far Umar Thalib, 
mengacu pada pandangan ulama salaf shalih. Kendati lahir dari rahim yang sama, kedua 
organisasi ini berbeda dalam memahami Aswaja, apalagi Aswaja model NU. Al-Zastrouw 
Ng., Gerakan Islam Simbolik, h. 96-101. 

5 Ada dua aliran Islam transnasional di Indonesia yakni: pertama, Islam transnasional main- 
stream seperti Khawariji-Wahabi dan islamisme (Ikhwan al-Muslim dan HTI): Kedua, Islam 
transnasional non-mainstream, seperti Ahmadiyah dan Islam lokal, seperti Salamullah, dan 
al-Oiyadah al-Islamiyah. 

6 Pembahasan lengkap dan kritis mengenai istilah dan munculnya Islam transnasional di 
Indonesia, lihat Abdurrahman Wahid (editor), Ilusi Negara Islam: Eskpansi Gerakan Islam 
Transnasional di Indonesia, (Jakarta: The Wahid Institute, Gerakan Bhinneka Tunggal Ika, 
dan Ma'arif Institute, 2009) 
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Wahhabi, Ikhwan al-Muslimin, dan Hizbut Tahrir, masuk ke Indone- 
sia pada waktu yang berbeda, dan ditransmisikan dalam dua bentuk, 
dan melalui tiga jalur. Kedua bentuk itu adalah: pertama, transmisi 
ide-ide keislaman Timur Tengah ke Indonesia sebagian besar dalam 
bentuk satu arah, yaitu dari Timur Tengah ke Indonesia, kedua, trans- 
misi itu lahir karena adanya beberapa faktor penarik dan pendorong. 
Di satu sisi, banyak Muslim Indonesia aktif menuntut ilmu ke Timur 
Tengah, dan di sisi lain, pemerintah, organisasi, dan donor pribadi 
Timur Tengah giat menyebarkan hasil interpretasi keislaman mereka 
dengan cara membiayai infrastruktur Islam di Indonesia, seperti mas- 
jid, sekolah, madrasah, pondok pesantren, penerbitan buku, dan situs 
Internet.” 

Sementara transmisi Islam transnasional Khawariji-Wahhabi dan 
islamisme ke Indonesia melalui tiga jalur: gerakan sosial, pendidikan 
dan dakwah, serta publikasi dan Internet." Pada pertengahan abad ke- 
19 M, para pedagang dan ulama Arab, terutama dari Hadramaut, be- 
pergian ke Indonesia. Selain berdagang, mereka juga membantu pem- 
bangunan pesantren, sekolah, dan masjid di Indonesia. Inilah bentuk 
transmisi pertama melalui gerakan sosial.” Transmisi kedua adalah 
melalui pendirian pendidikan dan dakwah, seperti Lembaga Ilmu 
Pengetahuan Islam dan Arab (LIPIA), yang merupakan cabang Uni- 
versitas Al-Imam Muhammad bin Saud di Riyadh, Arab Saudi. Lem- 
baga pendidikan ini pada awalnya membawa ideologi Wahhabi, tetapi 
lama-kelamaan juga disusupi gerakan Ikhwan al-Muslimin, bahkan 
pada akhirnya juga menjadi persemaian ide-ide Ikhwan al-Muslimin. 
Banyak alumninya yang berafiliasi ke PKS, yang menjalankan paham 
keislaman Ikhwan al-Muslimin." Selain itu, yang juga mendapat ban- 
tuan dana dari Arab Saudi adalah organisasi sosial seperti, Dewan 


7 Greg Fealy dan Anthony Bubalo, Jejak Kafilah: Pengaruh Radikalisme Timur Tengah di Indone- 
sia, terj. Akh. Muzakki (Bandung: Mizan, 2007), h. 84. 

8 Fealy dan Bubalo, Jejak Kafilah, h. 81-134: Rubaidi, Radikalisme Islam, Nahdlatul Ulama: Ma- 
sa Depan Moderatisme Islam di Indonesia, cet. ke-3 (PWNU Jawa Timur, 2010), h. 104-118: 
Abdul Munif, Transmisi Pengetahuan Timur Tengah ke Indonesia: Studi tentang Penerjemahan 
Buku Berbahasa Arab 1950-2004 (Yogyakarta: UIN Sunan Kalijaga, 2008), h. 62-76. 

9g Fealy dan Bubalo, Jejak Kafilah, h. 85-90. 

10 Mengenai relasi PKS dengan Ikhwan al-Muslimin, serta ideologi dan gerakan PKS di Indo- 
nesia, lihat Imdadun Rahmat, Ideologi Politik PKS: dari Masjid Kampus ke Gedung Parlemen, 
cet-3 (Yogyakarta: LKiS, 2009). 
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Dakwah Islamiyah Indonesia (DDII), al-Irsyad, dan Persis. " Ketiga, 
penyebaran melalui publikasi dan Internet. Banyak karya keislaman 
Timur Tengah yang dikirim ke Indonesia, dan bahkan difasilitasi un- 
tuk diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia,” baik oleh mahasiswa 
LIPIA maupun alumni Timur Tengah." 

Penting dicatat bahwa yang menjadi pionir dalam “mentransmisi- 
kan” Islam transnasional ke Indonesia serta “penyebarannya” di In- 
donesia adalah DDII.4 Di antara peran DDII adalah pertama, DDII 
menjadi lembaga Islam pertama yang mengusahakan secara serius 
dan mengorganisasi pengiriman mahasiswa ke Timur Tengah melalui 
Rabithah Alam Islami yang disponsori oleh Saudi Arabia. Tentu saja, 
di sana, mereka mendalami Islam Wahabi yang menjadi ideologi res- 
mi Arab Saudi. Para alumninya kemudian menjadi pembawa gagasan 
tarbiyah dan dakwah salafi (Wahabi) di Indonesia. Kedua, DDII dan 
Mohammad Natsir juga menjadi penggagas dan mediator berdirinya 
LIPIA. Banyak alumni LIPIA yang menjadi politisi dan dai di Indo- 
nesia. Ketiga, DD pula yang meletakkan landasan dakwah kampus 
yang berpusat di Masjid Salman ITB. Gerakan ini yang kemudian 
menjadi embrio munculnya gerakan tarbiyah (PKS), Hizbut Tah- 
rir Indonesia," dan gerakan salafi di Indonesia. Keempat, DDII juga 
menjadi sponsor penerjemahan karya-karya gerakan revivalis Timur 
Tengah seperti karya Hasan al-Banna, al-Maududi, Sayyid Outb, dan 
sebagainya. ' 


11 Fealy dan Bubalo, Jejak Kafilah, h. go-101. 

12 Abdul Munif, Transmisi Pengetahuan Timur Tengah, h. 2008. 

13 Fealy dan Bubalo, Jejak Kafilah, h. 101-104. 

14 DDII didirikan pada 1967 oleh Mohammad Natsir setelah Masyumi dibubarkan pemerintah. 
DDII kemudian menjadi alternatif bagi kelompok eks Masyumi. Setelah gagal memperju- 
angkan ide-ide Islam melalui partai politik, mereka mengubah haluan dengan mentrans- 
formasikan ide-idenya melalui dakwah. R. William Liddle, “Skripturalisme Media Dakwah: 
Sebuah Bentuk Pemikiran dan Aksi Politik Islam di Indonesia Masa Orde Baru”, dalam Mark 
R. Woodward (Editor), Jalan Baru Islam: Memetakan Paradigma Mutakhir Islam Indonesia, 
terj. Ihsan Ali Fausi, cet-2 (Bandung: Mizan, 1999), h. 288-295. 

15 Hizbut Tahrir (HT), yang kemudian menjadi Hizbut Tahrir Indonesia (HTI), masuk ke Indo- 
nesia melalui Abdurrahman al-Baghdadi dan Muhammad Musthafa, sekitar 1982-1983. 
Mereka menyebarkannya di kampus-kampus umum di Indonesia. Mereka pula yang meng- 
hubungkan jamaah dakwah kampus itu dengan jaringan Hizbut Tahrir internasional. Imda- 
tun Rahmat, Arus Baru Islam Radikal di Indonesia, h. 100-102. 

16 Imdatun Rahmat, Arus Baru Islam Radikal di Indonesia, h. 83-84. 
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Yang menjadi sasaran gerakan mereka adalah kampus, pesantren, 
dan masjid. Gerakannya bermula dari Masjid Salman ITB, IPB, dan 
LIPIA. Gerakan ini menyebarkan misinya melalui strategi “menyu- 
sup” ke lembaga-lembaga pendidikan, dan masjid-masjid, terutama 
di kampus-kampus umum, melalui kaderisasi dengan pola sistem sel, 
taaruf, takwin, dan tanfizh, dan melalui partai politik. Bahkan, mere- 
ka menguasai masjid-masjid dan musala di kantong-kantong NU dan 
Muhammadiyah.” Pada era Reformasi, bentuk gerakan Islam trans- 
nasional ini menyuarakan misi dan ideologinya melalui saluran yang 
berbeda. Ada yang menyuarakannya melalui partai politik seperti PKS 
sebagai pelanjut gerakan tarbiyah Ikhwan al-Muslimin, ada yang be- 
tul-betul bergerak dalam lingkup umat secara umum yang biasa dise- 
but dengan harakiyah, seperti HTI: dan ada pula yang tetap bergerak 
melalui pendidikan dan dakwah seperti Khawariji-Wahhabi melalui 
LIPTA: 

Sebagai anak kandungnya, tentu saja gerakan Islam transnasio- 
nal yang ada di Indonesia itu mencerminkan paham keislaman yang 
berada di Timur Tengah yang menjadi pusatnya, baik Khawariji- 
Wahhabi maupun islamisme. Karena paham keislaman Timur Tengah 
tersebut bercorak skripturalis, ketiga model gerakan Islam transnasi- 
onal yang masuk ke Nusantara juga bersifat skripturalis.» Model Islam 
Skripturalis berwatak purifikatif-fundamentalis. Dikatakan “purifika- 
tif” karena mereka hendak menghapus apa yang mereka sebut sebagai 
bidah, khurafat dan takhayul dalam Islam. Dikatakan “fundamenta- 
lis” karena mereka menggunakan cara-cara kaku dan kekerasan dalam 
mendakwahkan ajarannya, baik dalam bentuk kekerasan wacana, se- 
perti memberi label “sesat” pihak lain, maupun kekerasan fisik, seperti 
menghancurkan masjid-masjid dan sekolah-sekolah yang berbeda pa- 
ham atau keyakinan, seperti Ahmadiyah, Salamullah, dan al-Giyadah 


17 Abdurrahman Wahid (editor), Ilusi Negara Islam: Eskpansi Gerakan Islam Transnasional di 
Indonesia, (Jakarta: The Wahid Institute, Gerakan Bhinnika Tunggal Ika, dan Ma'arif, 2009) 

18 Islam Timur Tengah berposisi sebagai pusat, sedangkan Islam Indonesia berposisi sebagai 
pinggiran (periferal). Lihat Aksin Wijaya, Menggugat Autentisitas Wahyu Tuhan: Kritik atas 
Nalar Tafsir Gender (Yogyakarta: Safiria Insania Press, 2004), h. 88-105. 

19 Liddle, R. William, “Skripturalisme Media Dakwah: Sebuah Bentuk Pemikiran dan Aksi 
Politik Islam di Indonesia Masa Orde Baru", dalam (Mark R. Woodward: Editor), Jalan Ba- 
ru Islam: Memetakan Paradigma Mutakhir Islam Indonesia, terj. Ihsan Ali Fausi, cet. ke-2, 
(Bandung:Mizan, 1999), h. 288-295. 
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al-Islamiyah. Warga NU yang menjadi mainstream pun dituduh 
pelaku bid'ah, syirik, kafir oleh mereka, bahkan masyarakat Indonesia 
yang menerima Pancasila sebagai dasar dan ideologi negara dituduh 
menyembah berhala, thaghut dan dinilai lebih jahiliah daripada ja- 
hiliah pra-Islam. Karena itu, Indonesia harus diubah menjadi Negara 
Islam, khilafah Islamiyah, teodemokrasi atau pemerintahan Tuhan (al- 
hukumah al-ilahiyah). 

Kehadiran mereka ke Indonesia yang ber-Bhinneka Tunggal Ika 
ini tentu saja mengancam kerukunan dan keharmonisan kehidupan 
beragama, baik antara umat beragama dan pemerintah karena nega- 
ra NKRI yang berideologi Pancasila ini disebut thaghut, suatu bentuk 
pemerintahan yang dibuat oleh manusia, dan pemerintahnya sendiri 
dituduh sebagai penyembah thaghut. Juga mengancam hubungan ru- 
kun dan harmonis antara umat beragama itu sendiri karena mereka 
yang tidak beragama Islam yang ada di Indonesia dituduh kafir, sedang- 
kan umat Islam yang tidak sejalan dengan pemikiran mereka dituduh 
sesat, pelaku bid'ah, dan jahiliah. Atas dasar itu, sejatinya pemerintah 
mengambil kebijakan yang tepat dan tegas untuk menghindari an- 
caman disharmoni kehidupan beragama itu, baik dalam bentuk pem- 
buatan undang-undang atau perpu ormas yang mengatur ajaran dan 
gerakan organisasi sosial kemasyarakatan agar sejalan dengan filsafat 
hidup bangsa Indonesia dan ideologi Negara Kesatuan Republik In- 
donesia yang bermotokan Bhinneka Tunggal Ika. Sementara itu, para 
akademisi diharapkan menawarkan pemikiran keagamaan yang lebih 
humanis dan mengarah pada pembelaan terhadap hak asasi manusia, 
salah satunya dengan menawarkan nalar Islam antroposentris. 

Dalam perspektif paradigma (nalar) Islam antroposentris, ber- 
agama masuk ke dalam kategori “al-hagg al-lazim”. Karena dirinya 
sendiri, seseorang mempunyai hak beragama, juga berhak memilih 
menggunakan haknya untuk beragama atau tidak. Ketika sudah me- 
nentukan pilihannya, orang lain tidak boleh ikut campur, selain meng- 
hormatinya. Tidak lebih dari itu. Sebab, dalam konteks ini, orang lain 
diberi “taklif al-lazim”. Andai kata seseorang tidak menghormati 
hak orang lain dalam menentukan pilihannya dalam beragama, dia 
tidak hanya melanggar hak orang lain dalam beragama, tetapi juga 
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melanggar “taklif al-lazim” sendiri dalam posisinya sebagai manusia. 
Dengan kerangka seperti ini bisa dipahami bahwa manusia secara in- 
dividual bebas beragama. 

Karena beragama masuk ke dalam kategori “al-hagg al-lazim?, 
maka pada dirinya, kebebasan beragama bersifat mutlak. Kemutlakan 
kebebasan beragama tidak hanya dalam kerangka hak asasi manusia, 
tetapi juga dalam kerangka al-Guran. Dengan sangat jelas, al-Guran 
melarang adanya paksaan dalam beragama (OS al-Bagarah (2): 256). 
Di sisi lain, al-Guran memberikan pilihan kepada seseorang, apakah 
dia akan beragama atau tidak, beriman ataukah kafir (OS al-Kahfi 
(18): 29). Tidak adanya paksaan serta diberikannya pilihan itulah 
yang membebani tanggung jawab kepada manusia atas pilihannya. 
Tidak ada tanggung jawab bagi seseorang yang dipaksa beriman, be- 
gitu juga jika dipaksa kafir (OS al-Nahl (16): 106).2 Dengan kerangka 
ini, sejatinya hak seseorang dalam beragama tidak boleh dibatasi oleh 
sesuatu yang bersifat eksternal. Orang beragama harus bebas “dari” 
kekangan yang bersifat eksternal. Sebagai “al-hagg al-lazim” dalam ber- 
agama, sejatinya seseorang juga bebas dari kekangan internal. Orang 
beragama harus bebas “untuk” mengekspresikan kebebasannya.” 

Karena ekspresi kebebasan beragama sering menyinggung pera- 
saan orang lain yang berbeda paham maupun keyakinan keagamaan- 
nya, kebebasannya dibatasi oleh kesadaran orang beragama itu sen- 
diri. Dia harus menyadari bahwa ada orang lain yang juga mempunyai 
hak yang sama dengan dirinya dalam beragama dan mengekspresikan 
keyakinan agamanya. Sedangkan batas kebebasan beragama bagi indi- 
vidu adalah kesadaran individu itu sendiri. Dengan kata lain, beraga- 
ma, memahami dan mengeskpresikan pemahaman dan keyakinannya 


20 Pembahasan lengkap mengenai pandangan al-Our'an tentang kebebasan beragama, lihat 
Jamal al-Banna, al-Islam wa Hurriyatu al-Fikr (Kairo: Dar al-Shurig, 2008): Mahmud Hamdi 
Zugzug, al-Din li al-Haydh (Kairo: Dar al-Rashad, 2010), h. 104-125. 

21 Erich Fromm dan Isaiah Berlin membagi kebebasan menjadi dua: bebas “dari” dan bebas 
“Untuk”. Bebas “dari”, dalam arti, manusia bebas dari kekangan pihak luar, sehingga ia juga 
bisa disebut bebas eksternal. Sedangkan bebas “untuk", berarti bebas dari kekangan yang 
berasal dari dalam diri manusia sendiri, sehingga ia juga bisa disebut kebebasan batin atau 
kebebasan internal. Erich Fromm, Lari Dari Kebebasan, terj. Kamdani (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 1997), h. 23-38: Isaiah Berlin, Empat Essai Kebebasan, terj. A. Zaim Rofigi (Jakarta: 
LP3ES, 2004), h. 227-248: Al-Syabistari membagi kebebasan menjadi dua: kebebasan la- 
hir dan kebebasan batin. Kebebasan lahir bersifat ideologis dan politis, sedang kebebasan 
batin bersifat filosofis. Syaikh Muhammad Mujtahid al-Syabistari, Oira'ah Basyariyyah li al- 
Din, terj. Ahmad al-Oabbanji (Libanon-Beirut: al-Intisyar al-'Arabi, 2009), h. 184-191 
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adalah hak setiap orang. Orang lain tidak boleh ikut campur, kecuali 
sebatas menghormatinya. Namun, karena setiap individu merupakan 
bagian dari masyarakat, maka dalam mengekspresikan hak asasinya, 
dia harus mempertimbangkan hak orang lain. Bukan orang lain yang 
bertugas membatasinya, melainkan dirinya sendiri.” 

Namun, kebebasan beragama, menurut Amin Abdullah, masih 
menyisakan masalah, karena kebebasan acap kali digunakan untuk 
berdakwah keluar, mengajak orang lain untuk mengikuti agamanya. 
Atas nama kebebasan, penganut agama tertentu merasa absah meng- 
ajak penganut agama lain untuk menganut agamanya, dan begitu juga 
sebaliknya. Kebebasan beragama semacam itu acap kali melahirkan 
konflik. Untuk menghindari munculnya konflik, maka kehidupan 
antaragama perlu dinaikkan polanya menjadi dialog antaragama. Di 
dalam dialog antaragama tersimpan semangat bahwa seseorang mem- 
punyai keyakinan akan kebenaran dan keselamatan yang ditawarkan 
agamanya sendiri, tetapi juga menghargai kebenaran dan keselamatan 
yang ada pada agama lain. Di dalam dialog, seseorang yang berbeda 
agama hanya sekadar berkeinginan untuk mengetahui kebenaran dan 
keselamatan yang dibawa agama lain. Di sini tidak ada klaim kebenar- 
an, apalagi menuduh salah agama yang lain. 

Ketika masing-masing pihak sudah saling mengetahui dan meng- 
hargai perbedaan keyakinan, kebenaran dan keselamatan agama ma- 
sing-masing, perlu diadakan tindak lanjut ke arah yang lebih konkret, 
yakni kerja sama antaragama dalam hal-hal yang mempunyai kesa- 
maan, yang dalam al-Ouran disebut “kalimatun sawa”. Misalnya, ker- 
ja sama mengentaskan kemiskinan, menjunjung tinggi hak asasi ma- 
nusia, menolak kekerasan dalam bentuk apa pun, dan lain sebagainya. 
Kerja sama seperti itu akan menciptakan kerukunan dan keharmonis- 
an dalam hidup beragama, walaupun mitra dialognya berasal dari 
agama lain yang tidak diakui secara formal di Indonesia. 


22 Syaikh Muhammad Mujtahid al-Syabistari, Oira'ah Basyariyyah li al-Din, terj. Ahmad al- 
Oabbanji (Libanon-Beirut: al-Intishar al-'Arabi, 2009), h. 184-199: Abdul Karim Soroush, al- 
'Aglu wa al-Hurriyah, terj. Ahmad al-Oabbanji (Libanon-Beyrut: Mansyirat al-Jamal, 2009), 
h. 27-69: Abdul Karim Soroush, al-Siyasah wa al-Tadayyun, h. 140-161. 

23 Amin Abdullah, “Kebebasan Beragama atau Dialog Antaragama: 50 Tahun Hak Asasi Ma- 
nusia” dalam Bernard Adeney-Risakotta (ed.),. Keadilan dan HAM: dalam Perspektif Agama- 
Agama. 


29 188 DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


VISI ETIS-HUMANIS DALAM 
KEHIDUPAN BERBANGSA 


DI SISI lain, saat ini, Indonesia juga menghadapi problem-problem 
sosial budaya yang disebabkan oleh globalisasi “budaya Barat”? Ha- 
dirnya budaya luar, terutama budaya Barat dan Arab, ke Indonesia 
berpotensi melahirkan konflik yang mengarah pada kekerasan bu- 
daya dan agama. Sebab, globalisasi yang lahir akibat terjadinya gelom- 
bang” teknologi transportasi dan informasi membuat masing-masing 
orang dapat mengetahui dan saling mempelajari apa yang terjadi di 
tempat mana pun di dunia.” Revolusi di bidang transportasi terutama 
pesawat terbang membuat jarak yang jauh menjadi dekat dan bisa di- 
tempuh hanya dalam waktu singkat. Kita bisa masuk ke negara-negara 
yang ada di belahan dunia lain, begitu juga sebaliknya, dalam waktu 
sekejap. Akibat teknologi informasi, pelbagai peristiwa yang terjadi di 
belahan dunia lain bisa kita lihat dan pelajari melalui Internet, televisi, 
telepon dan sebagainya, sebagaimana peristiwa yang terjadi di sekitar 
kita juga bisa dilihat dunia lain. Akibat dari dua globalisasi itu, batas- 
batas kewilayahan yang biasanya menjadi ciri dunia tradisional mau- 
pun modern, mulai menghilang” dan mencair.” Tidak ada batas lagi, 
baik dari segi ruang maupun waktu. Manusia dari berbagai bangsa, 
suku, etnis dan ras, hidup bersama di dalam satu tempat dengan mem- 
bawa budayanya masing-masing.” Ini yang dikenal global village. 


24 Istilah “budaya Barat" ini sengaja diberi tanda petik karena kedua istilah itu masih me- 
nimbulkan multiinterpretasi di Indonesia terutama tentang apa yang bisa diterima/ditolak 
dari Barat. Lihat ulisan saya, Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail (Yogyakarta:Dialektika, 
2017). 

25 Alfin dan Heidi Toffler mengembangkan teori gelombang untuk menunjukkan gerakan ma- 
syarakat dunia: gelombang kesatu (revolusi pertanian), gelombang kedua (revolusi indus- 
tri) dan gelombang ketiga (revolusi teknologi transportasi dan informasi). Alvin dan Heidi 
Toffler, Menciptakan Peradaban Baru: Politik Gelombang Ketiga, terj. Ribut Wahyudi, cet. 
Ke-2, (Yogyakarta: Ikon, 2002) 

26 Frans Magnis-Suseno, Etika Kebangsaan dan Etika Kemanusiaan, cet. Ke-5, (Yogyakarta: 
Impuls-Kanisius, 2012), h. 11-12 

27 Dwi Ardhnariswari Sundrijo, “Accomodative Multiculturals: Alternatif Pendekatan terhadap 
Masalah Keragaman Budaya di Asia Tenggara", dalam Global Jurnal Politik Internasional , 
Vol. 9g, No. 2, Desember 2007-Mei 2008, h. 166-186 

28 Irwan Abdullah, Konstruksi dan Rekonstruksi Kebudayaan, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 
2006). 

29 Bhikhu Parekh, Rethinking Multiculturalism: Keberagaman Budaya dan Teori Politik, terj. 
Bambang Kukuh Adi, cet. Ke-5, (Yogyakarta: Kanisius, 2012) 
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Dalam era seperti ini, globalisasi tidak hanya mempertanyakan 
relevansi negara kebangsaan,” tetapi juga menciptakan masalah-ma- 
salah dalam negeri berupa konflik dan kekerasan yang berlatar be- 
lakang etnis, suku, ras, dan terutama agama. Konflik dan kekerasan itu 
bermula ketika masing-masing orang yang ada di dalam masyarakat 
yang hidup dalam global village itu membawa identitas budaya ma- 
sing-masing. Di situlah akan muncul kesadaran identitas. Jika kesadar- 
an identitas itu tidak dikelola dengan baik oleh berbagai pihak, ia bisa 
melahirkan semangat etnosentrisme, chauvinisme, kedaerahan," dan 
fanatisme agama. Di situlah konflik muncul. Konflik ini mulai terlihat 
di tingkat global yang dikenal dengan konflik antarperadaban” dan 
di tingkat lokal yang dikenal dengan konflik kebudayaan dan konflik 
antaragama yang banyak terjadi di Indonesia.” 

Selain tantangan dari “Tuar”, kebangsaan Indonesia juga mengha- 
dapi banyak tantangan dari “dalam” Tantangan dari dalam negeri sen- 
diri bertolak pada realitas mosaik sosial-budaya Nusantara (Indone- 
sia) dan politik kebudayaan yang salah urus. Indonesia merupakan 
negara yang ber-Bhinneka Tunggal Ika. Negara Indonesia tidak hanya 
mengakui multietnis, suku, ras dan budaya, tetapi juga multi-agama. 
Struktur mosaik sosial-budaya Indonesia ini, menurut pakar sosiologi 
Tamrin Amal Tomagola, dapat dideskripsikan ke dalam tiga aspek 
utama: struktur kesukuan, distribusi wilayah agama dan tingkat pen- 
didikan.“ Dari mosaik sosial-budaya Indonesia itu, wilayah Indonesia 


30 Frans Magnis-Suseno, Etika Kebangsaan dan Etika Kemanusiaan, h. 13 

31 Frans Magnis-Suseno, Etika Kebangsaan dan Etika Kemanusiaan, cet. Ke-5, (Yogyakarta: 
Impuls-Kanisius, 2012) 

32 Samuel P. Huntington, Benturan Antar-Peradaban, dan Masa Depan Politik Dunia, terj. M. 
Sadat Ismail, cet. Ke-8, (Yogyakarta: Oalam, 2004) 

33 Untuk mengetahui lebih jelas, lihat laporan kondisi kebebasan beragama/berkeyakinan di 
Indonesia tahun 2008: “Berpihak dan Bertindak Intoleran: Intoleransi Masyarakat dan Re- 
striksi Negara dalam Kebebasan Beragama/Berkeyakinan di Indonesia" (Jakarta: Setara 
Institute, 2009): dan “Negara Harus Bersikap: Tiga Tahun Laporan Kondisi Kebebasan Be- 
ragama/Berkeyakinan di Indonesia 2007-2009" (Jakarta: Setara Institute, 2010) Lihat juga 
“Laporan Tahunan The Wahid Institute 2008: Pluralisme Beragama/Berkeyakinan di Indone- 
sia: Menapaki Bangsa yang Kian Retak" (Jakarta: The Wahid Institute, 2009): “Annual Report 
Kebebasan Beragama dan Kehidupan Keagamaan di Indonesia Tahun 2009" (Jakarta: The 
Wahid Institute, 2010): dan "Laporan Kebebasan Beragama/Berkeyakinan dan Toleransi 
2010” (Jakarta: The Wahid Institute, 2011). 

34 Pertama, dari aspek struktur kesukuan, keseluruhan struktur mosaik Nusantara terbelah 
menjadi dua bagian utama: Indonesia bagian Barat seperti Jawa, Sumatra, dan Indonesia 
bagian timur seperti Kalimantan, Sulawesi, Kepulauan Maluku dan Papua Barat. Perbedaan 
utama antara dua wilayah itu meliputi: pertama, dari 656 suku di seluruh Nusantara, hanya 
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bagian timur lebih rawan terjadinya konflik komunal daripada Indo- 
nesia bagian barat, terutama konflik berlatarbelakang agama, seperti 
Poso di Sulawesi Tengah, di mana umat Kristen yang menjadi korban, 
dan sebaliknya di Maluku, umat Islam yang terkepung oleh kantong- 
kantong Kristen dari Manado, Ambon dan Sorong. Tentu saja, itu 
tidak berarti mengabaikan fakta bahwa Indonesia bagian barat juga 
rawan terjadinya konflik sebagaimana dengan kasat mata kita lihat se- 
lama ini. 

Selain itu, mosaik sosial-budaya yang berpotensi konflik itu diurus 
secara salah oleh pemerintah Orde Baru. Politik kebudayaan yang ter- 
jadi selama pemerintahan Orde Baru yang sejatinya menjadikan Bhin- 
neka Tunggal Ika sebagai sarana untuk mengikat pluralisme budaya 
Indonesia, justru digunakan untuk memberangusnya. Konsep “bang- 
sa yang satu” yang dipopulerkan sejak Soekarno dalam praktiknya 
telah berlangsung dengan strategi yang represif, yang pada era Soe- 
harto diterjemahkan melalui politik “Asas Tunggal” yang menekankan 
pada homogenitas masyarakat. Perbedaan-perbedaan yang ada di 


ada seperenam (109) suku yang ada di Indonesia Bagian Barat (PIB), sedang di Indonesia 
Bagian Timur (PIT) ada sekitar lima per enam (547 suku). Dari jumlah yang disebut terakhir, 
tiga per lima (3o0-an) suku berdiam di Papua Barat. Itu berarti, keragaman suku di PIT 
lebih tinggi daripada di PIB. Kedua, dari delapan suku: Aceh, Dayak, Minang, Sunda, Jawa, 
Madura, Bali, dari sembilan suku terbesar di Indonesia ada di PIB dan hanya ada satu suku 
yang berada di PIT, yakni suku Bugis. Ketiga, setiap suku di PIB paling kurang mendiami 
satu provinsi utuh, dan kadang-kadang dua provinsi atau lebih seperti suku Minang dan 
Jawa. Sebaliknya, di PIT, dalam satu kecamatan saja dapat ditemukan sepuluh suku, dalam 
kabupaten ditemukan sekitar dua puluh suku, dan dalam satu provinsi bisa ditemukan em- 
pat puluh suku. Kedua, distribusi umat beragama. Distribusi umat beragama di Indonesia 
juga mengikuti suatu pola tertentu. Indonesia bagian barat umumnya didiami umat Islam 
dengan beberapa kantong pemukiman umat Kristen seperti di Tapanuli Utara, beberapa 
kantong di Kalimantan, Jawa Tengah, dan Jawa Timur. Wilayah umat Protestan utama ter- 
dapat di Sulawesi Utara, Toraja, Maluku Tengah serta di Papua Barat bagian utara. Umat 
Katolik terkonsentrasi di bagian selatan Indonesia Timur, dari Flores ke Maluku Tenggara 
dan Papua bagian selatan. Di Indonesia Barat, selain Jawa dan Batak, apalagi Indonesia 
bagian Timur, suku-suku seseorang terkadang secara langsung memberitahukan agama 
yang dianutnya, khususnya di Maluku dan Sulawesi. Para pendatang di Maluku dan Papua 
Barat umumnya beragama Islam, sedangkan para pendatang di Poso terdiri dari penganut 
Protestan dan Islam. Ketiga, distribusi pendidikan. Dari segi pendidikan, tingkat pendidikan 
selalu berkolerasi dengan aktif-tidaknya misi/dakwah agama di wilayah tertentu. Di wilayah 
di mana misi agama Islam aktif, seperti Sumatra Barat, Bengkulu, Sumatra Selatan, Yogya- 
karta, dan Sulawesi Selatan tingkat pendidikannya biasanya tinggi. Begitu juga di daerah 
di mana agama Kristen, baik Protestan maupun Katolik aktif mendakwahkan agamanya, 
seperti wilayah Flores, beberapa daerah di NTT, Sulawesi Utara, Sulawesi Tengah serta Ma- 
luku Tengah, tingkat pendidikan umat Kristen di sana juga tinggi. Tamrin Amal Tomagola, 
“Anatomi Konflik Komunal di Indonesia: Kasus Maluku, Poso dan Kalimantan 1998-2002” 
(makalah disampaikan dalam seminar nasional Sejarah: Struktur dan Agensi dalam Sejarah 
yang diselenggarakan oleh Jurusan Sejarah, Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya, UI Depok, 
8 Mei 2003). 
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masyarakat diseragamkan melalui penataran P4 (Pedoman Pengha- 
yatan dan Pengamalan Pancasila). Beberapa kecenderungan penyera- 
gaman itu misalnya bisa dilihat dari sisi penataan etnis, nasionalisasi 
bahasa, pembatasan jumlah agama yang boleh dianut, pembatasan 
ekspresi budaya misalnya budaya Cina, dan penciptaan pranata sosial 
ke tingkat desa.” Begitu juga kepicikan perasaan kedaerahan yang la- 
hir setelah daerah diberikan otonomi pengelolaan daerahnya sendiri.” 

Proses penyatuan dan penyeragaman kebudayaan di Indonesia 
oleh pemerintah melalui politik kebudayaan selama ini berimplikasi 
pada lahirnya pola hubungan sosial dan nilai-nilai baru dalam ma- 
syarakat yang mendasari lahirnya berbagai persoalan sosial. Ke-bhin- 
neka tunggal ika-an telah melahirkan suatu politik budaya yang repre- 
sif yang melahirkan berbagai bentuk resistensi dan konflik yang laten 
di masyarakat. Dengan kata lain, proses yang disebut nasionalisasi 
ini telah menyebabkan pengabaian terhadap keberadaan kebudayaan 
yang beragam. Konflik yang terjadi di masyarakat, menurut Irwan 
Abdullah, adalah bentuk resistensi masyarakat terhadap penyeragam- 
an itu.” 

Tantangan-tantangan itu semua akan menghilangkan kesadaran 
etis-humanis kebangsaan Indonesia, dan dapat melahirkan konflik di 
segala lini kehidupan berbangsa. Melihat semaraknya konflik, baik an- 
tara pemerintah dan kelompok separatis yang hendak melepaskan diri 
dari Indonesia maupun antara elemen-elemen masyarakat yang ber- 
beda suku, etnis dan ras, kita mulai mempertanyakan, apakah kebang- 
saan Indonesia ini sebagai kebangsaan yang diikat oleh kesadaran ber- 
sama sebagaimana disuarakan dalam Sumpah Pemuda 1928, ataukah 
hanya diikat oleh kesadaran imajinatif sehingga hanya menjadi bangsa 
yang terbayang." Pertanyaan ini cukup beralasan mengingat masyara- 
kat yang mendiami wilayah Indonesia dari Sabang sampai Merauke 


35 Irwan Abdullah, Konstruksi dan Rekonstruksi Kebudayaan, h. 63-64 

36 Globalisasi, menurut Giddens membangkitkan kembali identitas budaya lokal di berbagai 
belahan dunia. Anthony Giddens, Runaway World: Bagaimana Globalisasi Merombak Ke- 
hidupan Kita, terj. Andy Kristiawan S, dan Yustina Koen S, cet. Ke-2, (Jakarta: Gremedia, 
2004), h.8 

37 Irwan Abdullah, Konstruksi dan Rekonstruksi Kebudayaan, 65-70 

38 Istilah “Bangsa Terbayang” meminjam istilah Anderson. Benedict Anderson, Imagined Com- 
munities (Komunitas-Komunitas Terbayang), terj. Omi Intan Noumi, (Yogyakarta: Insist dan 
Pustaka Pelajar, 2001), h. 8 
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ini tidak cukup saling mengenal. Mereka hanya disatukan oleh sesuatu 
yang bersifat imajinatif, yakni imajinasi tentang “Bangsa Indonesia”. 
Indikasinya, ada sebagian masyarakat yang tidak mendapat perlakuan 
yang sama, baik oleh pemerintah maupun oleh masyarakat lain yang 
merasa mempunyai status suku, ras dan etnis yang lebih unggul dari- 
pada yang lainnya, sehingga mereka sampai mempunyai perasaan 
chauvinisme dan etnosentrisme. Warga masyarakat yang berasal dari 
daerah tertentu yang masih tradisional kehidupannya dinilai sebagai 
warga nomor dua. Mereka dinilai terbelakang, miskin, dan label-label 
lain yang bernada menomorduakan mereka.” 

Memang, secara faktual kita masih disebut sebagai bangsa In- 
donesia, tetapi belum tentu demikian secara etis-humanis. Apa dan 
bagaimana sejatinya kebangsaan Indonesia itu dipahami, agar bangsa 
Indonesia tidak hanya tetap utuh dan mulia, tetapi juga bersifat etis- 
humanis dan bisa mengatasi konflik akibat pengaruh globalisasi? 

Penting dicatat bahwa dalam konteks bangsa Indonesia, unsur- 
unsur yang paling mencolok, modal dasar terpenting bagi bangsa 
yang baru lahir, adalah kesediaan etnik terbesar, yakni etnik Jawa, un- 
tuk menyetujui bahwa bukan bahasa Jawa, melainkan bahasa Melayu, 
yang menjadi dasar bahasa Indonesia. Idealisme itulah yang kemu- 
dian memberdayakan seluruh manusia dari pelbagai etnik dan agama 
di seluruh Nusantara untuk bersama-sama memperjuangkan Negara 
Republik Indonesia yang merdeka. Karena semua bersedia untuk ti- 
dak memutlakkan diri sendiri, bangsa Indonesia bisa lahir dan NKRI 
bisa terbentuk. 

Yang mempersatukan bangsa Indonesia dari Sabang sampai Me- 
rauke adalah rasa kebangsaan. Rasa itu lahir dari dalam hati bahwa 
kita adalah bangsa Indonesia. Namun, rasa kebangsaan yang mem- 
persatukan bangsa Indonesia ini bukan sesuatu yang alami, melainkan 
sesuatu yang diperjuangkan secara bersama-sama. Tekad memper- 
juangkan itu tumbuh dari perjalanan sejarah bangsa yang mengala- 
mi penindasan dan penderitaan. Sebagai sesuatu yang harus diper- 
juangkan bersama, kebangsaan bermakna sesuatu yang bersifat etis. 


39 Irwan Abdullah, Konstruksi dan Rekonstruksi Kebudayaan, h. 64-65 
40 Frans Magnis-Suseno, Etika Kebangsaan dan Etika Kemanusiaan, h. 6 
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Kebangsaan hanya bisa mempersatukan karena dialami sebagai sesu- 
atu yang luhur yang merangsang semangat berkorban dan mendo- 
rong setiap orang untuk memberikan yang terbaik yang ada di dalam 
hatinya. Kebangsaan mesti dirasakan sebagai sesuatu yang positif, 
adil, dan luhur." Karena itu, tidak boleh muncul rasa chawvinis de- 
ngan maksud untuk menaklukkan negara lain. Kita cukup cinta pada 
negara sendiri sembari menghormati negara lain. Juga tidak boleh ada 
rasa etnosentris dengan menganggap nilai-nilai budaya sendiri yang 
tinggi, sembari merendahkan nilai-nilai budaya yang lain. 

Kebangsaan kita, menurut Magnis Suseno, tidak hanya bersifat 
etis, tetapi juga humanis. Bisa dikatakan etis-humanis. Humanisme 
adalah keyakinan bahwa setiap orang harus dihormati sebagai per- 
sona, sebagai manusia dalam arti sepenuhnya, bukan karena ia pintar, 
bodoh, buruk, tampan, asal daerah, negara, etnis, suku, ras, budaya 
dan agama yang berbeda-beda. Humanisme berarti menghormati 
orang lain dalam identitasnya, dengan segala keyakinan, kepercaya- 
an, cita-cita, ketakutan dan harapannya. Humanisme merupakan 
perspektif di mana seseorang dihormati bukan karena ciri-ciri atau 
kemampuannya, melainkan semata-mata karena ia seorang manusia. 
Humanisme menolak bertindak kejam terhadap orang lain, baik atas 
nama bangsa maupun agama.” 

Sejalan dengan peneguhan kembali nilai-nilai kebangsaan etis- 
humanis itu, Faisal Ismail menawarkan perlunya diadakan pendidik- 
an karakter untuk penguatan kembali nilai-nilai moral dan karakter 
kebangsaan yang bersifat etis-humanis ini dan menyinergikannya de- 
ngan agama. Menurut Faisal, penguatan karakter kepribadian yang 
berbasis keindonesiaan dan nilai-nilai moralitas kebangsaan itu se- 
jatinya dibangun secara utuh dan diarahkan untuk mencapai tujuan 
sebagai berikut.” 

Pertama, penguatan kembali sendi-sendi kepercayaan dan keber- 
agamaan dalam kehidupan masyarakat dengan tujuan agar nilai-nilai 


11 bid, h. 8 

42 lIbid, h.10 

43 Faisal Ismail, Republik Bhinneka Tunggal Ika: Mengurai Isu-isu Konflik, Multikulturalisme, 
Agama dan Sosial Budaya. (Jakarta: Badan Litbang dan Diklat Kementerian Agama RI, 
2012), h. 185-188. Lihat karya saya. Aksin Wijaya, Visi Pluralis-Humanis Islam Faisal Ismail 
(Yogyakarta:Dielektika, 2016), h. 165-170 
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kejujuran, kebenaran, keadilan, sifat amanah, dan tanggung jawab 
akan selalu membimbing perilaku bangsa Indonesia, sehingga para 
pejabat tidak lagi bermental dan berperilaku koruptif-manipulatif. 
Kedua, penguatan nilai-nilai moral dan nilai-nilai agama dalam ke- 
hidupan bangsa hendaknya dimaksimalkan. Hal ini penting sebagai 
benteng dan pertahanan moral, mental, dan kepribadian bangsa In- 
donesia agar tidak mudah hanyut dalam arus perilaku amoral, cara hi- 
dup hedonis, dan split personality (kepribadian yang terpecah). Ketiga, 
penguatan identitas sebagai bangsa Indonesia agar bangsa Indonesia 
tetap memiliki rasa kebangsaan yang kuat di tengah-tengah paham, 
budaya, filsafat, nilai, dan ideologi dunia yang berdatangan melalui 
arus globalisasi. Keempat, penguatan sikap mandiri dan sikap kom- 
petitif yang sehat agar dapat bersaing dengan bangsa-bangsa lain. Ke- 
lima, penguatan sikap yang berorientasi ke depan agar lebih termoti- 
vasi dan terpacu untuk berprestasi besar di bidang ekonomi, sosial, 
sains, dan teknologi. Keenam, penguatan institusi-institusi pendidikan 
yang menjadi kunci untuk mencapai kemajuan. Ketujuh, penguatan 
daya kreativitas dan pemberdayaan mental membangun dalam rang- 
ka melaksanakan modernisasi di segala bidang kehidupan. Kedelapan, 
penegakan hukum, hak asasi manusia, dan demokrasi dalam arti yang 
sesunguhnya. 

Peneguhan kembali nilai-nilai kebangsaan etis-humanis melalui 
pendidikan karakter itu dapat membantu terciptanya kembali kesa- 
daran bersama sebagai bangsa yang lahir dari pengorbanan para 
pejuang dan pendiri bangsa Indonesia. Dengan kesadaran itu, bangsa 
Indonesia akan hidup rukun dalam keragaman etnis, suku, ras, buda- 
ya, dan agama. Sejalan dengan itu pula, karena kebangsaan kita adalah 
kebangsaan etis-humanis yang dilandasi oleh nilai-nilai moralitas aga- 
ma (Ketuhanan yang Maha Esa) yang tercantum di dalam Pancasila 
dan UUD 1945, maka agama berperan penting dalam penguatan visi 
kebangsaan etis-humanis tersebut, terutama agama Islam yang men- 
jadi agama mayoritas, baik dari sisi jumlah penganutnya maupun dari 
sisi pengaruhnya terhadap bangunan ideologi dan falsafah bangsa. 
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VISI ISLAM PRIBUMI DALAM 
KEHIDUPAN BERNEGARA 


SELAIN problem kehidupan beragama dan berbangsa, saat ini, In- 
donesia juga menghadapi problem kehidupan bernegara, yakni mun- 
culnya semangat mengubah Indonesia menjadi khilafah islamiyah 
(daulah islamiyah, Negara Islam, atau pemerintahan Tuhan).“ Sema- 
ngat ini diusung oleh sebagian kecil umat Islam yang membawa ide- 
ologi Islam transnasional (di bawah payung Khawariji-Wahhabi dan 
islamisme) baik secara samar-samar maupun terang-terangan seperti 
Hizbut Tahrir Indonesia (HTI) yang merupakan anak ideologis Hiz- 
but Tahrir (HT) Timur Tengah. 

Hizbut Tahrir adalah sebuah partai politik yang berideologi Islam. 
Ia didirikan oleh Tagiyuddin al-Nabhani (1909-1979), bersama Dawud 
Hamdan, dan Namr al-Mishri. Gerakan islamisme yang didirikan di 
Palestina pada 1952 ini secara terang-terangan hendak menghidupkan 
kembali sistem khilafah, membebaskan Palestina dari jajahan Barat, 
dan menegakkan hukum Islam di seluruh penjuru dunia.” Namun, 
Cita-cita itu gagal total, bahkan ditolak di berbagai negara Timur Te- 
ngah. Ia lalu dibawa ke berbagai negara termasuk ke Indonesia seki- 
tar 1982-1983 melalui Abdurrahman al-Baghdadi dan Muhammad 
Musthafa.” Di Indonesia, Hizbut Tahrir itu (HT) itu menjadi Hizbut 
Tahrir Indonesia (HTI). Para aktivisnya menyebarkan ideologi par- 
tai politik yang menolak sistem negara-bangsa ini di kampus-kampus 
umum seperti ITB, IPB, dan UGM. Mereka sengaja bergerak di kam- 
pus-kampus umum yang tidak memahami Islam secara mendalam 


44 Tulisan sub bab ini pernah disampaikan dalam Annual International Conference on Islamic 
Studies (AICIS) XII di IAIN Surabaya, 5-8 Nopember 2012. Karena masih senafas dengan 
kerangka umum buku ini, tulisan itu saya masukkan ke dalamnya. 

45 Lihat, Tagiyuddin An-Nabhani, Mengenal Hizbut Tahrir: Partai Politik Islam Ideologis, 
(Bogor:Thorigatul Izzah, 2002). Namun, berdirinya Hizbut Tahrir tampaknya tidak didasari 
oleh kesadaran keagamaan murni, melainkan karena kekecewaan mereka terhadap kolo- 
nialisme. Jamal al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah: Islam Kemasyarakatan Versus Islam 
Kenegaraan, terj. Jamadi Sunardi, dan Abdul Mufid, (Yogyakarta: Pilar Media, 2005), h. 459- 
470. Juga karena semakin moderatnya gerakan Ihwan al-Muslimin yang awalnya menjadi 
rujukan pemikiran dan gerakan al-Nabhani sebelum mendirikan Hizbut Tahrir. Abdurrah- 
man Wahid, (editor), Ilusi Negara Islam: Ekspresi Gerakan Islam Transnasional di Indonesia 
(Jakarta: the Wahid Institute, Gerakan Bhinneka Tunggal Ika, dan Ma'arif Institute, 2009), h. 
84-85: Imdatun Rahmat, Arus Baru Islam Radikal: Transmisi Revivalisme Islam Timur Tengah 
ke Indonesia (Jakarta:Erlangga, 2009), h. 51-59. 

46 Imdatun Rahmat, Arus Baru Islam Radikal, h. 100-102. 
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sehingga mudah didoktrin, dan pada saat yang sama, mereka merasa 
dan meyakini betul bahwa HTI tidak akan laku dijual di lembaga pen- 
didikan keagamaan yang memahami Islam secara mendalam, seperti 
STAIN, IAIN, UIN, apalagi di pondok pesantren. 

Problemnya adalah, mengapa partai yang gagal total di tempat 
kelahirannya ini justru dibawa dan hendak diterapkan di Indonesia. 
Seandainya ide-ide dasarnya dibawa dan disalurkan secara elegan 
tanpa menuduh sesat dan thdghut sistem negara-bangsa, barangkali 
hal itu bisa dimaklumi sebagaimana ide-ide besar lain yang masuk 
ke Indonesia melalui kampus-kampus. Tidak hanya merasa benar 
sendiri, mereka malahan merasa memiliki negara ini, dan orang lain 
yang tidak mendukung cita-citanya dinilai sebagai kapitalis, sekularis 
bahkan ateis yang harus disingkirkan dari kehidupan berbangsa dan 
bernegara di Indonesia. Mereka hendak mengganti Negara Kesatuan 
Republik Indonesia yang berdasarkan Pancasila, yang merupakan ha- 
sil perjuangan dan konsensus para pendiri negara-bangsa ini, dengan 
khilafah Islamiyah yang berdasarkan Islam eksklusif model Tagiyud- 
din al-Nabhani.” 

Para penggagas ide “khilafah Islamiyah” itu konon bertujuan men- 
dakwahkan Islam dan menerapkan syariat Islam di muka bumi ini. 
Agar dakwah mulia itu berjalan sesuai yang dicita-citakan, mereka 
menilai harus ada lembaga penyangganya, yakni negara. Tentu saja 
tidak sembarang negara boleh didirikan untuk tujuan mulia itu. Ne- 
gara yang mereka maksud adalah yang berbasis Islam. Maka muncul- 
lah ide khilafah Islamiyah yang juga populer dengan sebutan Negara 
Islam, pemerintahan Islam, atau pemerintahan Tuhan (al-hakimiyah 
al-ilahiyah). 

Mendirikan khilafah Islamiyah dengan tujuan mendakwahkan 
syariat Islam sebenarnya sangat mulia. Sebagai umat Islam, kita se- 
harusnya mendukung cita-cita itu. Namun, tujuan mulia itu tidak de- 
ngan sendirinya berjalan secara mulia jika tidak didasari pemahaman 
yang tepat mengenai hakikat syariat Islam dan kondisi-khas Indonesia, 


47 Padahal sistem khilafah itu tidak tunggal. Sistem itu mengalami dinamika, variasi, bahkan 
kontradiksi. Lihat, Muhammad Sya'id al-Asymawi, al-Khilafah al-Islamiyah, cet. 5, (Leba- 
non-Beirut: al-Intisyar al-'Arabi, 2004) 
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serta tidak pula dilakukan dengan strategi yang baik. Jika demikian, 
yang terjadi malah pemaksaan paham keislaman yang berbau ideolo- 
gis ke Indonesia yang secara historis tidak mengenal nilai pentingnya 
Khilafah Islamiyah, Negara Islam, atau pemerintahan Tuhan. 

Sebagai bentuk kritik atas semangat mulia, tetapi gagal paham ter- 
hadap pandangan Islam tentang sistem politik ini, saya akan memba- 
has tiga masalah yakni: 

(1) apakah Islam mengharuskan adanya lembaga semacam negara? 

(2) apakah Islam mengharuskan bentuk tertentu dari negara itu? 

(3) bagaimana cara yang tepat dalam mendakwahkan Islam tanpa 
harus mendirikan negara atau khilafah Islamiyah? 

Untuk menjawab dua masalah pertama, akan dibahas dua aspek: 
aspek eksistensi dan esensinya. Aspek eksistensi berkaitan dengan per- 
jalanan eksistensial konsep bernegara dalam peradaban Islam, sedang- 
kan aspek esensi berkaitan dengan konsep negara dalam peradaban 
Islam. Untuk aspek yang pertama, akan dibahas dengan mengguna- 
kan sejarah pemikiran," sedangkan aspek yang kedua akan dibahas 
menggunakan “logika hierarkis” (hierarchical logic) penyumberan hu- 
kum Islam model Imam Syafti.” Adapun terkait masalah ketiga, akan 
ditawarkan metode dakwah yang relevan dengan konteks Indonesia. 


Perjalanan Eksistensial Konsep Bernegara 
dalam Peradaban Islam 


PERGUMULAN agama dan politik dalam peradaban Islam sebenar- 
nya telah muncul sejak awal kehadirannya. Ketika pertama kali hadir 
ke dunia Arab, sudah muncul kesan bahwa agama yang dibawa oleh 
Nabi Muhammad Saw. ini merupakan agama yang berurusan dengan 
masalah politik." Ada banyak peristiwa sejarah yang menjadi pijakan 
dugaan itu, di antaranya kisah seorang pemuda bernama Afif al-Kindi. 


48 Kuntowijoyo, Metodologi Sejarah, edisi ke-2, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2003), h. 189-200 

49 Istilah “Logika Hierarkis” ini merupakan hasil kajian bersama dengan Salamah Nor Hidayati, 
dosen IAIN Tulungagung, dan Dr. Wasman, dosen IAIN Cirebon, sewaktu kami menempuh 
program doktoral di UIN Sunan Kalijaga (2005-2008). Selebihnya, lihat Imam Syafi'i, Al- 
Risalah, syarh wa ta'lig: Abdul Fatah Kabbarah, (Lebanon- Beirut: Dar al-Nafais, 1999). 

50 Muhammad Abid al-Jabiri, al-Agl al-Siyasi al-'Arabi: Muhaddadatuh wa Tajliyatuh, cet-ke 2, 
(Beirut: al-Markaz al-Tsagafi al-'Arabi, 1991), h. 57-59 
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Saya seorang pedagang yang datang ke Makkah pada musim 
haji, kemudian saya menemui Ibn Abbas (paman Nabi). Ketika 
saya duduk di sampingnya, tiba-tiba ada seorang pemuda keluar 
dan mengerjakan shalat menghadap Kabah, kemudian datang 
seorang perempuan dan shalat bersamanya, kemudian datang 
lagi seorang pemuda yang juga shalat bersamanya. Lalu, saya 
bertanya kepada Ibn Abbas: "Wahai Ibnu Abbas, agama apakah 
ini?" Ibn Abbas menjawab: yang ini (dia) adalah Muhammad Ibn 
Abdillah, anak saudaraku, yang mengaku sebagai utusan Allah, 
dan dia meyakini akan menghancurkan dua negara adidaya (Ro- 
mawi dan Persia). Yang ini adalah istrinya bernama Khadijah 
yang beriman kepadanya. Dan yang ini adalah pemuda bernama 
Ali bin Abi Thalib yang juga beriman kepadanya. Masya Allah, 
saya benar-benar tidak mengetahui agama seseorang seperti 
agama yang dilakukan tiga orang itu.” Kemudian Afif berkata, 
“Semoga saya adalah yang keempat.” 


Selain kisah penaklukan itu, sejarah juga memberikan bukti 
nyata bahwa Nabi Muhammad Saw. berhasil mendirikan sebuah 
“Negara Madinah” yang dilanjutkan dengan berdirinya khilafah di 
bawah kepemimpinan para sahabatnya, yang dikenal dengan istilah 
Khilafah al-Rasyidun,” dan dilanjutkan dengan berdirinya Daulah 
Umayyah dan Abbasiyah. Sejalan dengan itu, ada beberapa terma 
dalam al-Guran dan hadis yang mengindikasikan keterkaitan Islam 
dengan politik, seperti istilah khalifah (OS al-Bagarah (2): 30, dan OS 
al-Anam (6): 165), syura (OS al-Syura (42): 38) dan ulil al-amri (OS 
al-Nisa (4:59). Di dalam hadis muncul keharusan berbaiat kepada 
khalifah, dan pernyataan bahwa setiap kita adalah pemimpin (ra'in). 


51 Ibid, h. 57 

52 Istilah “Negara Madinah" sengaja diberi tanda petik, karena penyebutan pemerintahan Na- 
bi di Madinah sebagai negara atau bukan, dan juga apakah bentuk perjanjian Nabi dengan 
masyarakat Madinah(Piagam Madinah) itu sebagai konstitusi atau bukan masih dalam 
perdebatan. Ahmad Baso, Civil Society Versus Masyarakat Madani: Arkeologi Pemikiran Civil 
Society Dalam Islam Indonesia. (Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), h. 331-351 

53 Nabi sendiri sebenarnya menyebut istilah Khalifah al-Rasyidun, “Bagi kalian sunnahku dan 
sunnah Khulafa'u al-Rasyidun yang mendapat petunjuk". Jamal Al-Banna, Runtuhnya Nega- 
ra Madinah, h. 53 
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“Setiap kamu sekalian adalah pemimpin, dan setiap pemimpin 
akan dimintai pertanggungjawaban atas kepemimpinannya.” 
(HR Bukhari-Muslim) 


Kisah historis dan peristiwa politik dalam peradaban Islam, serta 
terma politik dalam sumber ajaran Islam itu telah memformat memo- 
ri umat Islam belakangan betapa pentingnya politik atau negara dalam 
Islam. 

Namun pada masa-masa awal, Nabi dan para sahabatnya tidak 
pernah memperdebatkan label dan sifat yang berkaitan dengan poli- 
tik, negara atau pemerintahan. Yang ada kala itu hanya pembahasan 
mengenai tugas pemimpin yang sejatinya memberikan kemakmuran 
pada rakyatnya, dan tugas rakyat yang sejatinya membaiat dan taat 
kepada pemimpinnya. Di dalam Piagam Madinah juga tidak disebut- 
kan bentuk negara. Yang ada hanya aturan-aturan bersama di antara 
elemen-elemen masyarakat Madinah untuk menjaga keamanan Ma- 
dinah dari serbuan pihak luar.” Begitu juga perdebatan yang terjadi 
di awal kekhalifahan. Mereka tidak meributkan persoalan sistem poli- 
tik, bentuk negara dan atau pemerintahan. Yang menjadi perdebatan 
adalah tentang sosok pemimpinnya. Mereka mengklaim bahwa pe- 
mimpin itu harus dari golongan mereka seperti disinggung di depan. 

Perbincangan yang fokus pada konsep Islam mengenai sistem 
politik, negara, atau bentuk pemerintahan muncul belakangan pada 
masa Daulah Umayyah dan Abbasiyah,” kendati keduanya berbeda 
dalam hal bentuk kreasinya. Jika pada masa Daulah Umayyah perde- 
batan masih sebatas wacana oral, pada masa Daulah Abbasiyah para 
pemikir sudah menuangkannya dalam bentuk karya tulis.” 

Jika dilihat dari segi “wacananya, pemikiran politik kala itu 
berkisar pada tiga hal: (1) pemikiran politik seputar Khilafah dan Ima- 
mah, (2) pemikiran seputar etika kekuasaan dan nasihat kekuasaan, 


54 Lihat Aksin Wijaya, Hidup Beragama Dalam Sorotan Piagam Madinah dan UUD 1945, 
(Ponorogo: STAIN Press, 2000). 

55 Masykuri Abdullah, “Negara Ideal Menurut Islam dan Implementasinya Pada Masa Kini", 
dalam Komaruddin Hidayat dan Ahmad Gaus (Editor), Islam, Negara dan Civil Society, Ge- 
rakan dan Pemikiran Islam Kontemporer, (Jakarta: Paramadina, 2005), h. 79 

56 Khairuddin Yusaj Sawiy, Perebutan Kekuasaan Khalifah: Menyingkap Dinamika dan Sejarah 
Politik Kaum Sunni, terj. Asmuni dan Imam Muttagien, (Yogyakarta: Safiria Insania Press, 
2005), h. 67-88 
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dan (3) filsafat politik. Yang pertama muncul sejak terbunuhya Khali- 
fah Utsman hingga kemenangan Mw'awiyah dan berubahnya khilafah 
menjadi kerajaan yang diwariskan secara turun-temurun. Masalah ini 
acap kali menjadi objek bahasan ilmu kalam dan fikih dalam kurun 
waktu yang begitu panjang. Yang kedua muncul sejak kemenangan 
revolusi Abbasiyah dan mulai berkuasanya kalangan Persia dalam 
suatu daulah. Yang ketiga, munculnya reaksi umat Islam terhadap 
etika kekuasaan model Persia, yang diadopsi dari pemikiran filsafat 
Yunani.” 

Jika dilihat dari “model” pandangannya mengenai konsep Islam 
tentang sistem politik, bentuk negara atau bentuk pemerintahan, para 
pemikir berbeda pendapat, dan tergantung pada relasi pemikir yang 
bersangkutan dengan kekuasaan yang berkuasa saat itu. Setidak-tidak- 
nya terdapat tiga bentuk relasi yang umum berlaku dalam masalah ini 
yakni, pertama, relasi pemikir (ahli hukum) dengan Daulah Umayyah 
dan Daulah Abbasiyah, kedua, relasi pemikir dengan gerakan-gerakan 
oposisi seperti Khawarij dan Syi'ah: dan ketiga, relasi pemikir Mus- 
lim dengan para pemikir idealis (filsuf) yang ada sebelum kehadiran 
Islam.” 

Dengan hubungan relasional seperti itu, Masykuri Abdullah lan- 
tas mencatat tiga model pandangan mengenai politik Islam. Pertama, 
mereka yang terlibat langsung dalam pemerintahan sehingga pikiran- 
pikiran mereka lebih bersifat akomodatif seperti Ibn Abi Rabi (w. 227 
H/842 M), al-Mawardi (364-450 H/975-1058 M), dan Ibn Khaldun 
(732-808 H/1332-1406M). Kedua, mereka yang berada di luar kekua- 
saan, tetapi masih sering berpartisipasi dalam bentuk kritik terhadap 
kekuasaan seperti al-Ghazali (450-505 H/1058-1111 M.), dan Ibn 
Taimiyah (661-728 H). Dan ketiga, mereka yang terlepas sama sekali 
dari konteks politik yang sedang berkuasa saat itu, sehingga pikiran- 
mereka lebih spekulatif seperti al-Farabi (257-339 H/870-950 M).? 


57 Muhammad Abid al-Jabiri, Jadid fi al-Fikr al-Siyasi bi al-Turats al-Arabi, dalam Ibn Rusyd, 
al-Dhariri ff al-Siyasah: Mukhtashar Kitab Siyasah Li Aflatin, terj. ke bahasa Arab: Ahmad 
Sahlan, Tagdim wa Shurtih: Muhammad Abid al-Jabirf, (Beirut: Markaz Dirisat al-Wahdah 
al-'Arabiyyah, 1998), h. 13 

58 Khairuddin Yusaj Sawiy, Perebutan Kekuasaan Khalifah, h. 67 

59 Masykuri Abdullah, “Negara Ideal Menurut Islam...", h. 80. 
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Namun, jika diteliti secara mendalam, para pemikir itu sebenarnya 
tidak membahas secara khusus konsep Islam mengenai sistem poli- 
tik, bentuk negara atau pemerintahan. Al-Ghazali, misalnya, mem- 
bahas mengenai nasihat buat pemimpin,” Al-Mawardi membahas 
mekanisme memilih pemimpin,"' Ibn Taimiyah membahas kemasla- 
hatan umat yang sejatinya diberikan negara,? sedangkan al-Farabi, 
Ibn Sina?', dan Ibn Rusyd' membahas negara dalam perspektif filsafat. 
Yang sedikit banyak membahas mengenai sistem politik, bentuk ne- 
gara atau pemerintahan dalam Islam yakni Khilafah Islamiyah adalah 
Ibn Khaldun.“ Adapun pembahasan yang benar-benar menfokuskan 
diri pada konsep Islam mengenai sistem politik, bentuk negara atau 
pemerintahan muncul baru belakangan terutama sejak pembubaran 
khilafah Islamiyah oleh Kemal Attaturk, disusul oleh munculnya pe- 
mikiran kontroversial Ali Abdurrazik yang menegaskan tidak adanya 
bentuk negara atau sistem pemerintahan yang definitif dalam Islam, 
melalui karyanya yang menimbulkan kontroversi, Islam wa Ushul al- 
Hukmi.” Karya ini seolah-olah menjustifikasi pembubaran khilafah 
oleh Attaturk. 

Sejak peristiwa itu, muncullah perdebatan hangat di kalangan 
pemikir Muslim mengenai pandangan Islam tentang sistem poli- 
tik dan bentuk pemerintahan: Apakah Islam mempunyai konsep 
yang pasti atau definitif mengenai sistem politik, bentuk Negara atau 
pemerintahan?# Apakah keberadaan negara dalam Islam bersifat 
syar'i atau agli? Apakah Islam dan negara menyatu ataukah terpisah? 


60 Al-Ghazali, Al-Tibr al-Masbug fi Nashihah al-Muluk, (Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1988). Edisi In- 
donesianya berjudul Etika Berkuasa: Nasihat-Nasihat Imam al-Ghazali, (Bandung: Pustaka 
Hidayah, 2001), penerjemah: Arief B. Iskandar. 

61 Al-Mawardi, Al-Ahkam al-Sulthaniyah, (Libanon-Beyrut: Dar al-Fikr:tt.) 

62 Ibn Taimiyah, Al-Siyasah al-Syar'iyah fi Islah al-Ra'i wa al-Ra'iyyah, (Kairo: Dar al-Zuhur al- 
Fikri, T.t) 

63 Al-Farabi, Kitabu Ara'u Ahli al-Madinah al-Fadhilah, pentaklik: al-Bir Nashri Nadir, cet. ke-8, 
(Lebanon-Beirut: Dir al-Masyrig, 2002) 

64 Ibn Sina, Kitab Siyasah li Ibn Sina, (Kairo: Dar al-Arab, 1900) 

65 Ibn Rusyd, Al-Dharuri ff al-Siyasah: Mukhtashar Kitab Siyasah li Aflatin, terj. ke bahasa Arab: 
Ahmad Sahlan, Tagdim wa Shurih: Muhammad Abid alJabiri, (Beyrut: Markaz Dirisat al- 
Wahdah al-'Arabiyyah, 1998). 

66 Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, pentahgig: Hamid Ahmad al-Thahir, (Kairo: Dar al- 
Fajri li al-Turats, 2004), h. 243-250 

67 Ali Abdur Razig, Al-Islam wa Ushul al-Hukmi: al-Khilafah wa al-Hukumah fi al-Islam, cet. ke- 
3, (Kairo: Syirkah Mahimah, 1925) 

68 Jamal Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 380 
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Sebagian pemikir meyakini bahwa secara syar'i, Islam memiliki 
sistem politik, bentuk negara atau pemerintahan tertentu, sedangkan 
hubungan keduanya bersifat menyatu. Sebagian lagi berpendapat bah- 
wa tidak ada sistem politik, bentuk negara atau pemerintahan tertentu 
dalam Islam. Bentuknya bersifat agliyah (pertimbangan rasional), 
sedangkan relasi agama (Islam) dan negara (pemerintahan) bersifat 
terpisah. Kelompok pertama meyakini bahwa bentuk negara yang 
absah diterima secara syar'i adalah khilafah atau daulah Islamiyah, 
negara Islam atau pemerintahan Tuhan. Untuk memperkuat pilih- 
annya itu, mereka mengacu pada definisi dan argumen Ibn Khaldun 
mengenai pengertian dan keabsahan khilafah Islamiyah secara syar'i 
sebagai bentuk yang absah dalam Islam."” Sejalan dengan itu, mereka 
memunculkan jargon menyatunya agama dan Negara “Islam adalah 
agama dan negara” yang dilontarkan oleh Hasan al-Banna,” pendiri 
Ikhwan al-Muslimin, dan “Islam adalah agidah dan nizham (sistem)” 
yang dilontarkan oleh Tagiyuddin al-Nabhani, pendiri Hizbut Tah- 
rir.' Sebaliknya, kelompok kedua yang berpikir rasional dan realistis 
berpendapat bahwa sistem politik, bentuk negara atau pemerintah- 
an apa pun dapat diterima selama Islam sebagai agama masih diberi 
ruang untuk bereksistensi, entah itu berbentuk khilafah Islamiyah, 
pemerintahan Tuhan, maupun republik. Kelompok ini mengeluarkan 
jargon mengenai terpisahnya Islam dan Negara: “Islam adalah risalah 
(agama)” oleh Ali Abdurrazik,”? “Islam adalah akidah dan syariat” 
oleh Mahmud Saltut,? dan “Islam adalah agama dan umat” oleh Jamal 
al-Banna.” 

Atas dasar argumen-argumen itu, sebagian pemikir” kelompok 
pertama berupaya menghadirkan kembali bentuk-ideal model peme- 


69 Ibu Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, h. 244-246 

70 Jamal Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 383 

72 Tagiyuddin al-Nabhani, Nizham al-Islam, cet. ke-5, (Min Mansyurat, TT, dan Tt.), h. 68 

72 Ungkapan Ali Abdur Razik: “Risalah la hukman, wa dinun la daulatan". Ali Abdur Razik, Al- 
Islam wa Ushul al-Hukmi, h. 64 

73 Mahmud Syaltut, Al-Islam Agidah wa Syari'ah (Beirut: Darul Fikr, 1996) 

74 Jamal Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 186 

75 Seperti Abu A'la al-Maududi dengan karyanya, al-Ahkam al-Sulthaniyah, Sayyid Outub de- 
ngan karyanya Ma'alim fi al-Tharig, dan Khomeini, dengan konsep wilayah fagih-nya, Hasan 
al-Banna dengan Ikhwan al-Musliminnya, dan Tagiyuddin an-Nabhani, dengan Hizbut Tah- 
rirnya. Jamal Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 392 
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rintahan “zaman Nabi” dan model “khilafah al-Rasyidun””5 ke dunia 
kontemporer, terutama dalam bentuk khilafah Islamiyah, Negara Is- 
lam, atau pemerintahan Tuhan. Sebaliknya, kelompok kedua berpikir 
rasional dan realistis, dengan tetap menerima bentuk negara atau 
pemerintahan apa pun yang ada sepanjang Islam sebagai agama masih 
bisa eksis dan diberi kebebasan di dalamnya.” 

Terlepas dari perdebatan di atas, yang perlu menjadi catatan pen- 
ting bagi para pengusung ide pembangkitan kembali khilafah Islami- 
yah adalah dilupakannya peristiwa menyedihkan yang dialami Utsman 
bin Affan di akhir pemerintahannya, dan kezaliman yang menimpa 
Ali bin Abi Thalib dari perebutan kekuasaan yang dilakukan kubu 
Muawiyah.” Peristiwa-peristiwa itu terjadi di masa-masa awal ben- 
tuk pemerintahan pasca-Nabi yang disebut khilafah Islamiyah. Me- 
reka juga melupakan peristiwa menyedihkan yang menimpa sebagian 
pemikir Muslim yang tidak berafiliasi pada pemerintahan tertentu 
dalam sebuah Negara Islam atau Negara yang menjadikan Islam se- 
bagai agama-utama negara seperti Ahmad bin Hambal?, Ibn Rusyd”, 
Abdullah Ahmed an-Naim"', Nasr Hamid Abu Zaid?, dan Ulil Abshar 


76 Kedua istilah itu diberi tanda petik karena masih menimbulkan kontroversi di kalangan pe- 
mikir. Di antara penggagas yang mengidealkan Negara era Nabi dan Khalafa'u al-Rasyidun 
adalah Tagiyuddin An-Nabhani. Lihat Tagiyuddin An-Nabhani, Mengenal Hizbut Tahrir: Par- 
tai Politik Islam Ideologis (Bogor:Thorigatul Izzah,2002), h. 28 

77. Yang berpandangan demikian adalah Ali Abdur Razig dalam bukunya, Al-Islam wa Ushzl al- 
Hukmi: dan Abdurrahman Wahid, dalam bukunya, Islam Kosmopolitan: Nilai-Nilai Indonesia 
dan Transformasi Kebudayaan (Jakarta: the Wahid Institute, 2007), h. 316-317 

78 Misalnya, mengapa Utsman bin Affan sebagai khalifah yang berhasil membukukan al- 
Our'an sampai dibunuh oleh umat Islam sendiri, dan sebagian umat Islam menolak meng- 
hormati jasadnya. Farag Fauda, Kebenaran Yang Hilang: Sisi Kelam Praktik Politik Dan Kekua- 
saan Dalam Sejarah Kaum Muslim, terj. Novriantoni, Jakarta, dan Dian Rakyat: Paramadina, 
2008, h. 25-27: Bandingkan juga dengan Thaha Husein, Malapetaka Besar dalam Sejarah 
Islam, terj. Moh. Tohir, (Bandung: Pustaka Jaya, 1985), h. 237-304 

79 Muhammad Abid al-Jabiri, Tragedi Intelektual: Perselingkuhan Politik dan Agama, terj. Zam- 
zam Afandi Abdillah (Yogyakarta: Pustaka Alief, 2003), h. 178: Muhammed Yunis, Politik 
Pengkafiran dan Petaka Kaum Beriman: Sejarah-Politik-HAM, terj. Dahyal Afkar (Yogyakar- 
ta: Pilar Media, 2006), h. 43-64 

80 Muhammed Yunis, Politik Pengkafiran dan Petaka Kaum Beriman, h. 125-150 

81 Karena pemikiran keislamannya dinilai liberal, Abdullah Ahmed an-Na'im bersama guru- 
nya, Mahmud Muhammad Thaha, dinilai sesat. Thaha dihukum gantung, sedangkan An- 
Naim diusir dari negaranya, Sudan. Thaha menulis buku Al-Risalah al-Tsaniyah min al-Islam, 
dalam (Nahwa Masyru' Mustagbalay li al-Islam: Tsalatsah min al-A'mal al-Asasiyyah li al- 
Mufakkiri al-Syahid), cet. ke-2, (Beirut: Markaz Tsagafi al-'Arabi, dan Kuwait: Dar al-Oirthas, 
2007): sedangkan An-Na'im menulis buku Dekonstruksi Syari'ah (Yogyakarta: LKiS: 1994). 

82 Karena berani mengkritik teori ushul figihnya Imam Syafi'i, dan karena mengkritik wacana 
agama aliran mainstream, Nasr Hamid dituduh murtad, lalu diusir dari Mesir. Padahal Mesir 
bukanlah Negara islam. Mesir hanya menjadikan Islam sebagai agama mayoritas. Di an- 
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Abdalla. Peristiwa-peristiwa mengerikan itu membuktikan betapa 
“perselingkuhan” agama dengan politik (Negara) bukan hanya tidak 
menguntungkan agama. Lebih dari itu, perselingkuhan itu telah men- 
jadikan agama sebagai alat justifikasi bagi tindakan kekerasan, baik 
kekerasan wacana, seperti labelisasi kafir, murtad, sesat dan menyesat- 
kan, maupun kekerasan fisik seperti bom bunuh diri yang dilakukan 
kelompok ISIS, dan tindakan merusak tempat-tempat tertentu yang 
diduga melakukan praktik maksiat. Padahal, Islam adalah agama yang 
membawa pesan perdamaian.” Peristiwa-peristiwa ini perlu sekali 
mereka pertimbangkan sebelum mengusung kembali ide khilafah Is- 
lamiyah, Negara Islam, atau pemerintahan Tuhan. 

Selain itu, mereka perlu juga belajar memahami isi teoretis” dan 
“praksis” dari perjalanan eksistensial sistem politik, bentuk negara 
atau pemerintahan dalam peradaban Islam selama ini. Secara teoretis, 
Ibn Rusyd berpendapat bahwa pembicaraan mengenai politik masuk 
ke dalam ranah filsafat praktis.” Sebagai bagian dari filsafat praktis, 
politik menurut Ibn Rusyd masuk ke ranah hukum alam yang bakal 
terus mengalami perubahan. Hukum perubahan mengambil dua 
bentuk yakni perubahan ke arah atas dan perubahan ke arah bawah. 
Dalam konteks negara, perubahan itu ternyata mengambil bentuk 
kedua, yakni perubahan dari negara utama ke bentuk negara lainnya 
yang berada di bawah derajat negara utama. Ibn Rusyd mengambil 
contoh negara Madinah era Nabi Muhammad Saw. dan Khilafah al- 
Rasyidun sebagai bentuk negara utama," dan mengambil contoh neg- 


tara karyanya yang menghebohkan itu adalah Al-Imam Syafi'i wa Ta'sis al-Ideolojiyyah al- 
Washatiyyah, (Kairo: Maktabah Madbuli,1996): dan Nagd al-Khitab al-Dini, cet ke-2 (Kairo: 
Sina li al-Nasr, 1994) 

83 Tulisan Ulil Abshar-Abdalla yang menimbulkan kontroversi berjudul “Menyegarkan kembali 
pemahaman Islam”, yang dimuat di Kompas, 18/11/2002. Ulil menyatakan bahwa mestinya, 
Islam tidak terpaku hanya pada budaya Arab, karena jika tidak, Islam akan kaku dan berwa- 
jah tunggal. Padahal, Islam harus berwajah banyak. Tentang perdebatan sengit antara Ulil, 
pendukung dan lawan-lawannya dapat dilihat buku tentang pemikiran Ulil Abshar-Abdalla, 
Islam Liberal dan Fundamental: Sebuah Pertarungan Wacana (Yogyakarta: eLSAO, 2003). 

84 Aksin Wijaya, Arah Baru Studi Ulum Al-Our'an: Memburu Pesan Tuhan Di Balik Fenomena Bu- 
daya (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2009), h. 228-237 

85 Ihwal kategorisasi filsafat menurut Ibn Rusyd, lihat karya Aksin Wijaya, Teori Interpretasi al- 
Our'an Ibnu Rusyd: Kritik Ideologis-Hermeneutis (Yogyakarta: LKiS, 2009), h. 107-112. 

86 Ibn Rusyd, Al-Dhariri ff al-Siyasah: Mukhtashar Kitab Siyasah Li Aflaton, terj. ke bahasa 
Arab: Ahmad Sahlan, Tagdim wa Shurlih: Muhammad Abid al-Jabirf (Beyrut: Markaz dirisat 
al-Wahdah al-'Arabiyyah, 1998), h. 192-195 
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ara al-Muwarabithun dan al-Muwahhidun sebagai arah perubahan ke 
negara yang berada di bawahnya. 

Negara Madinah zaman Nabi disebut "teokrasi" (negara Tuhan),” 
karena Nabi Muhammad Saw. menjalankan pemerintahan berdasar 
hukum Tuhan. Pemerintahan Khilafah al-Rasyidun disebut "republik" 
karena sistem pemilihan kepala negara dilakukan melalui pemilih- 
an atau pengangkatan langsung oleh rakyat atau wakilnya. Adapun 
pemerintahan sejak Dinasti Umayah hingga keruntuhan Dinasti Turki 
Usmani berbentuk "monarki", karena kepala negaranya tidak dipilih 
oleh rakyat, melainkan diangkat oleh khalifah sebelumnya secara tu- 
run temurun. 

Dengan mempertimbangkan teori politik, arah perubahan, ciri- 
ciri sistem politik, bentuk negara atau pemerintahan Madinah zaman 
Nabi, sangat tepat ketika Jamal al-Banna menilai pemerintahan zaman 
Nabi merupakan "eksperimen tunggal" bentuk pemerintahan ideal 
yang tak akan pernah terjadi lagi dalam sejarah.” Selain karena model 
idealnya, kemustahilan dihadirkannya kembali model pemerintahan 
zaman Nabi adalah karena kekhasan berdirinya pemerintahan Madi- 
nah dan karakter pendirinya. Pemerintahan Madinah berdiri atas ini- 
siatif seluruh elemen masyarakat Madinah, di mana dalam waktu yang 
begitu panjang, mereka mengalami konflik yang tak kunjung usai, dan 
kehadiran Nabi Muhammad Saw. diharapkan mampu mengakhiri 
konflik tersebut. Atas dasar itu, Nabi Muhammad Saw. melakukan tiga 
langkah solusi praktis, yakni membangun masjid, mempersaudarakan 
kaum Anshar dan Muhajirin, serta membuat shahifah muawadah 
(perjanjian damai). Sedangkan dari segi karakternya, Nabi Muham- 
mad Saw. tentu saja berbeda dengan penguasa pada umumnya seperti 
raja atau kepala negara. Nabi Muhammad Saw. bertindak atas panduan 
Tuhan yang terhindari dari kesalahan dan hawa nafsu, sedangkan raja 
dan kepala negara tidak bisa lepas dari kesalahan dan pengaruh nafsu 


87 Ibn Rusyd menyebut pemerintahan era Nabi sebagai pemerintahan atau Negara utama (al- 
Madinah al-Fadhilah). Ibn Rusyd, Al-Dhariri fi al-Siyasah, h. 192-195: sedangkan Muham- 
mad Sa'id Asymawi menyebut sebagai pemerintahan Tuhan karena Nabi Muhammad men- 
jalankannya berdasar titah ilahi. Muhammad Sa'id Asymawi, Menentang Islam Politik, terj. 
Widyawati (Bandung : Alifiya, 2004), h. 17-18 

88 Masykuri Abdullah, “Negara Ideal Menurut Islam...", h. 76-79 

89 Jamal Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 26 
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kekuasaan.” Di luar itu, ada perdebatan apakah pemerintahan era 
Nabi di Madinah layak disebut sebagai sebuah negara atau bukan.” 


Menguji Argumen 
Konsep Ber-khilafah Islamiyah 


SETELAH menunjukkan tidak adanya bentuk yang pasti mengenai 
bentuk Negara dalam peradaban Islam, kini akan dibahas konsep Is- 
lam mengenai Negara, terutama dilihat dari segi “argumennya', dan 
“fungsinya bagi dakwah Islam”. Dua hal ini dinilai penting karena para 
penggagas ide Negara Islam (khilafah islamiyah) menjadikan kedua 
hal itu sebagai pijakan argumentasi dan gerakannya, baik secara teo- 
retis maupun praksisnya. 

Pertama, argumen mendirikan khilafah islamiyah. Para pengu- 
sung ide keharusan adanya Negara Islam menggunakan istilah yang 
berbeda-beda. Di antara istilah yang paling sering digunakan adalah 
khilafah Islamiyah, daulah Islamiyah, Negara Islam dan pemerin- 
tahan Tuhan. Istilah-istilah itu akan digunakan bergantian dengan 
satu makna, tetapi ditekankan pada istilah khilafah, daulah, dan al- 
hakimiyah sebagai istilah-istilah yang berbahasa Arab. Istilah khila- 
fah berasal dari tradisi pemerintahan Islam masa-masa awal yang 
dikomandani oleh khulafa' al-Rasyidun, istilah daulah dipinjam dari 
Daulah Umayyah dan Daulah Abbasiyah yang waktu itu diartikan 
sebagai “putaran pemerintahan dinasti”. Adapun istilah negara mun- 
cul sebagai terjemahan dari nation-state yang baru diperkenalkan 
belakangan oleh Nicolo-Machiavelli (1469-1527). Dalam dunia Islam, 
istilah “Negara Islam” baru dikenal pada abad ke-20.? Dan belakang- 
an muncul istilah lain yakni pemerintahan Tuhan (al-hakimiyah al- 
ilahiyah). Istilah-istilah itu sebenarnya menunjuk pada makna yang 
sama yakni keharusan adanya bentuk Negara resmi yang berbasis Is- 
lam, entah itu bernama khilafah Islamiyah, daulah islamiyah, Negara 
Islam, atau pemerintahan Tuhan. 


go Ibid, h. 28-50 

g1 Jamal al-Banna menolak pemerintahan era Nabi disebut sebagai Negara. Ibid, 33-37. Ban- 
dingkan dengan Ahmad Baso, Civil Society Versus Masyarakat Madani, h. 331-351 

92 Masykuri Abdullah, “Negara Ideal Menurut Islam...", h. 73 
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Kini kita kaji “argumen normatif” konsep ber-khilafah Islamiyah 
atau ber-daulah Islamiyah. Di dalam al-Guran, ada tiga ayat yang 
menyebut kata “khilafah” yang selama ini dijadikan justifikasi atas 
didirikannya khilafah, yakni OS al-Bagarah (2): 30, Shad (38J: 26, dan 
al-Anam (6): 165. Begitu juga hanya ada dua ayat yang menyebut is- 
tilah daulah, yakni (OS al-Hasyr (59J:7, dan Ali-Imran (3J:140). Kata 
khalifah? menurut kebanyakan mufasir tidak mengacu pada sistem 
pemerintahan khilafah sebagaimana yang diperjuangkan oleh seba- 
gian gerakan islamisme selama ini, begitu juga kata daulah dan nu- 
dawiluha.” Karena itu, bisa dinyatakan bahwa al-Our'an sama sekali 
tidak menggunakan secara definitif kata-kata tertentu yang menunjuk 
pada bentuk Negara atau pemerintahan yang merupakan simbol dari 
asosiasi manusia yang hidup secara bersama-sama. Sebaliknya, kata- 
kata yang menunjuk pada asosiasi atau komunitas yang populer di 
dalam al-Guran adalah kata ummah, gaumiyah, sya'bun, dan syura.” 
Begitu juga tidak ada kata tertentu di dalam al-Ouran yang menunjuk 
pada Muhammad Saw. sebagai raja, kepala negara, dan hakim.” Yang 
ada adalah Muhammad sebagai Nabi dan Rasul (penyampai risalah) 
(OS al-Maidah (5J: 99 dan al-Araf (7|:188).” 

Di dalam hadis juga tidak ditemukan pernyataan tegas mengenai 
sistem politik, bentuk negara, atau pemerintahan. Yang disinyalir di 
dalam beberapa hadis hanya berkaitan dengan dua hal, yakni pertama, 
sikap umat terhadap pemimpinnya, keharusan memilih pemimpin, 
tugas pemimpin, siapa yang berhak memimpin, dan berbaiat kepada 
pemimpin, kedua, sikap kritis Nabi terhadap kekuasaan.” Ada bebe- 
rapa hadis Nabi Muhammad Saw. yang menegaskan sikap kritis Nabi 
terhadap kekuasaan. Kendati tidak berarti Nabi Muhammad anti- 


93 Terhadap ayat-ayat itu, Adonis menafsirinya bahwa manusia sebagai khalifah Allah. Na- 
mun, dia membedakannya menjadi dua kategori: khalifah Rasul bagi Allah, dan Khalifah 
manusia bagi manusia. Khilafah Rasul bagi Allah tanpa diiringi kehendaknya sendiri, dan 
sebaliknya, khilafah manusia bagi manusia berdasarkan kehendak dirinya. Adonis, Al-Tsabit 
wa al-Mutahawwil: Bahtsun fi al-Ittiba' wa al-Ibda' inda al-Arab (1-al-Ushul), cet. ke-5 (Bei- 
rut: Dar al-Fikr, 1987), h. 123. 

94 Mengenai asal kata daulah, lihat Jamal al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 185-186 

95 Ibid, h. 16-17: Muhammad Syahrurr, Tirani Islam: Geneologi Masyarakat Dan Negara, terj. 
Syaifuddin Zuhri al-Oudsi, dan Badrus Samsul Fata (Yoyakarta: LKiS, 2003), h. 45-58 

96 Jamal al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 16-17 

97 Ibid., h. 10. 

98 Ibid. h. 23-24: Lihat Musnad Ahmad ibn Hanbal, Fathu al-Rabbani, juz 23, h.20-22 
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kekuasaan, sikap kritisnya membuktikan betapa Nabi Agung umat Is- 
lam ini tidak menilai-penting kekuasaan. Sementara para pengusung 
ide khilafah Islamiyah hanya mengambil hadis yang pertama. 

Jika kedua sumber otoritatif Islam itu tidak memberikan petunjuk 
pasti mengenai bentuk pemerintahan, kini tersisa sumber ketiga yakni 
ijma'. Adalah Ibn Khaldun yang menegaskan mengenai ijma' sahabat 
dan tabi'in tentang bentuk pemerintahan khilafah Islamiyah. Ketika 
membahas dalil keabsahan khilafah Islamiyah sebagai sistem politik, 
bentuk negara atau pemerintahan dalam Islam, Ibn Khaldun mencatat 
tiga pendapat: (1) kelompok yang meyakini bahwa khilafah itu wajib 
berdasarkan hukum syara) (2) sebagian kelompok berpendapat bah- 
wa dalil wajibnya khilafah islamiyah atau Negara Islam adalah akal, 
dan (3) kelompok yang tidak memegang dalil syar'i dan akal. Hukum 
syara yang dimaksud kelompok pertama adalah ijma” sahabat dan 
tabi'in yang dilakukan ketika menghadapi situasi sulit pasca-wafatnya 
Nabi Muhammad Saw.. Mereka sepakat mendahulukan memilih pe- 
mimpin daripada menguburkan jasad mulia Nabi Muhammad Saw. 
Ibn Khaldun memilih pendapat pertama. Namun, kewajiban mendiri- 
kan khilafah Islamiyah itu menurut Ibn Khaldun bersifat kifayah (ke- 
wajiban komunal).” 

Dengan menggunakan logika-hierarkis penyumberan hukum Islam 
yang ditawarkan Imam Syafii,” bisa dipahami bahwa dalil mengenai 
sistem dan bentuk negara atau pemerintahan dalam Islam yang ber- 
asal dari ijma' sahabat dan tabi'in merupakan sumber “semi-otoritatif ”. 
Pertanyaannya: bisakah hasil ijma' yang semi otoritatif itu dijadikan 
sebagai kepastian yang mutlak? Tampaknya tidak bisa demikian.'"' 


99 Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibn Khaldun, h. 244-246 

100 Meminjam metode Syafi'i, pemikiran Islam merujuk pada empat sumber: al-Our'an, Hadis, 
ljma', dan Oiyas. Imam Syafi'i, Ar-Risalah, syarh wa ta'lig: Abdul Fatah Kabbarah (Beirut: 
Dar al-Nafais, 1999). Keempat sumber hukum ini sebenarnya berpulang pada dua kategori: 
al-Our'an dan Hadits sebagai sumber ajaran: sedangkan ijma' dan giyas merupakan alat un- 
tuk memahami kedua sumber trsebut. Yang pertama bersifat otoritatif, yang kedua bersifat 
semi otoritatif. Yang pertama menghasilkan “kepastian”, yang kedua menghasilkan “kere- 
latifan”. Karena itu, pemikiran yang dihasilkan sumber kedua tidak bisa dimutlakkan dan 
masih bisa diperdebatkan. 

101 Di sinilah perbedaan kita dengan metode nalar istinbat hukum Hizbut Tahrir. Hizbut Tahrir 
mengakui al-Our'an, Hadits, dan Ijma' sahabat sebagai sumber ajaran Islam, namun men- 
jauhi giyas, menolak ijma', jalb al-mashalih wa dar'u al-mafasid, menolak akal sebagai sum- 
ber hukum, menolak istihsan, dan maslahah al-mursalah. Itu semua dimaksudkan untuk 
menemukan hukum yang pasti, dan menolak pengakuan dalil zhanni. Dengan logika itu, 
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Argumennya demikian: pertama, sejarah mencatat bahwa yang dipu- 
tuskan para sahabat Nabi kala itu bukanlah sistem atau bentuk nega- 
ra, melainkan siapa yang akan menjadi pemimpin sebagai pengganti 
Nabi Muhammad Saw. Perebutan pemimpin terjadi antara kaum An- 
shar dan Muhajarin, yang kemudian dimenangkan kubu Muhijirin.'” 
Istilah khilafah baru lahir dari pidato Abu Bakar ketika dipilih seba- 
gai pemimpin. Di dalam pidato perdananya, Abu Bakar menyatakan 
bahwa dia adalah “khalifah Rasulullah” Karena itulah, tepat kiranya 
ketika Ibnu Khaldun mendefinisikan khalifah sebagai “wakil” pemilik 
syariat dalam menjaga agama dan politik duniawi.'” Sementara itu, 
yang dijadikan rujukan otoritatif oleh para pengusung ide khilafah 
Islamiyah, terutama Hizbut Tahrir, adalah definisi mengenai khilafah 
Islamiyah, tetapi mereka tidak begitu peduli dengan sumber rujukan- 
nya. Untuk memperkuat pilihannya, mereka mengacu pada definisi 
dan argumen Ibn Khaldun mengenai pengertian dan keabsahannya. 
Khilafah Islamiyah didefinisikan sebagai kepemimpinan umum bagi 
kaum Muslim secara keseluruhan di dunia untuk menegakkan hukum 
syariat yang Islami serta mengemban dakwah Islam ke seluruh dunia. 

Kedua, dua eksperimen perjalanan dakwah Islam era Nabi. Sebagai 
perimbangan terhadap absennya penjelasan yang pasti dari sumber 
asasi Islam mengenai sistem politik dan bentuk negara, saya memben- 
tangkan dua eksperimen perjalanan Islam yang kiranya bisa dijadikan 
pelajaran bagi kita dalam mendakwahkan ajaran Islam, yakni penga- 
laman dakwah Nabi Muhammad Saw. selama di Makkah dan Madi- 
nah. Ada empat unsur yang bisa dijadikan contoh eksperimen dakwah 
di dua tempat suci umat Islam itu, yakni menyangkut lembaga, pesan, 
strategi dakwahnya, dan hasilnya. 

Dalam menjalankan dakwahnya, Nabi Muhammad Saw. berge- 
rak di dua wilayah geografis: Makkah dan Madinah. Gerak dakwah 
di dua wilayah ini menawarkan pesan dan strategi yang berbeda. 


mereka kemudian menolak pendapat orang lain, karena dipandang bersifat zhanni. Jamal 
Al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 469: bandingkan dengan Tagiyuddin al-Nabhani, 
Nizham al-Islam, h. 69-71 
102 Perdebatan itu menurut Adonis bisa dipilah menjadi tiga kategori: superioritas agama, 
superioritas agama dan suku, dan superioritas suku atas agama. Adonis, Al-Tsabitu wa al- 
Mutahawwil, h. 119-123: Jamal al-Banna, Runtuhnya Negara Madinah, h. 55-66 
103 Ibn Khaldun, Mugaddimah Ibnu Khaldun, h. 244 
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Pesannya selama di Makkah bercorak nilai-nilai moral universal dan 
menempatkan manusia dalam posisi setara dengan memanggil “wa- 
hai manusia”. Kata “panggilan” seperti ini menandakan komitmen si- 
kap “kemanusiaan” al-Ouran (Mushaf Usmani) tanpa mengacu pada 
embel-embel apa pun yang bernuansa SARA (suku, agama, ras mau- 
pun golongan). Konsep kemanusiaan ini sejalan dengan misi Nabi 
Muhammad Saw. yang diutus untuk mengajarkan akhlak yang mulia, 
nilai-nilai universal kemanusiaan, dan keadilan sosial-ekonomi. Nilai- 
nilai universal ini tidak terlembagakan dalam sebuah aturan norma- 
tif dan legal, sebagaimana era Madinah, melainkan sebatas imbauan 
moral yang bersifat abstrak, yang sejatinya dapat dijalankan oleh 
setiap individu tanpa tekanan dan paksaan, baik dari dalam dirinya 
sendiri maupun dari luar dirinya. Begitu juga al-Guran mengajarkan 
dan menggunakan metode yang baik dalam berdakwah selama berada 
di Makkah (OS al-Nahl (16):125). 

Adapun selama berdakwah di Madinah, pesannya bercorak pene- 
gasan identitas, dikotomis, dan acap melakukan pembelaan atau per- 
lawanan terhadap komunitas identitas tertentu, misalnya memanggil 
komunitas tertentu dengan kategori “wahai orang-orang mukmin', 
wahai orang-orang Islam', “wahai orang-orang munafik, dan “wahai 
orang-orang kafir”. Kata-kata “panggilan” ini juga relevan dengan fak- 
ta bahwa di Madinah, Nabi Muhammad Saw. telah bercampur baur 
dengan persoalan politik praktis yang melibatkan berbagai komuni- 
tas. Di Madinah, masyarakat manusia dibedakan secara tegas sehing- 
ga siapa kawan dan siapa lawan kian tampak, demikian pula metode 
menyikapi lawan kian tegas. Metode “resiprositas” (membalas sesuatu 
dengan sesuatu yang sebanding) menjadi metode yang tepat di Madi- 
nah. Jika diserang, umat Islam diizinkan membalas serangan. Perang 
dalam Islam memang dianjurkan semasa Muhammad Saw. berada di 
Madinah. 

Dua pesan dan strategi yang berbeda itu membuahkan hasil yang 
berbeda pula. Selama di Makkah, Nabi Muhammad Saw. hanya mam- 
pu menarik sebagian kecil masyarakat Arab untuk memeluk Islam. 


104 Samir Islambuli, Zahiratu al-Nash al-Our'ani: Tarikh wa Ma'asiruhu (Damaskus: al-Awa'il, 
2002). 
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Sebaliknya, selama berada di Madinah, Nabi Muhammad Saw. mam- 
pu menarik banyak masyarakat Madinah memeluk Islam. Akan tetapi, 
masyarakat yang berhasil diislamkan di Makkah tampaknya “berbeda 
kualitasnya” daripada masyarakat yang berhasil diislamkan di Madi- 
nah. Masyarakat yang diislamkan di Makkah kebanyakan mempunyai 
iman yang berkualitas dan komitmen yang kuat pada Islam, akhirnya 
melahirkan khalifah, mufasir, tokoh, dan sebagainya. Sebaliknya, ma- 
syarakat yang diislamkan di Madinah banyak yang lemah iman dan 
komitmennya pada Islam, hingga muncul gerakan yang membang- 
kang membayar zakat pasca-wafatnya Nabi Muhammad Saw., kendati 
tidak menafikan peran mereka dalam penyebaran Islam ke pelbagai 
daerah. Bagaimanapun, berkat jasa merekalah Islam menyebar ke pel- 
bagai penjuru dunia, termasuk ke Indonesia. 

Sejatinya, dua eksperimen ini bisa dijadikan pelajaran bagi dakwah 
Islam ke depan. Kendati keberadaan khilafah islamiyah itu penting, 
dan Islam menyebar ke pelbagai penjuru dunia berkat khilafah islami- 
yah yang dipimpin para Sahabat Nabi, tetapi yang mempunyai kuali- 
tas keilmuan dan iman yang luar biasa justru mereka yang diislamkan 
oleh Nabi Muhammad Saw. selama berada di Makkah. Saat ini bu- 
kan saatnya untuk merekrut massa Islam sebanyak-banyaknya seba- 
gaimana partai politik, apalagi dengan cara kekerasan. Yang sejatinya 
kita kejar saat ini adalah “mengislamkan umat Islam” yang selama ini 
hanya berislam secara KTP atau meningkatkan kualitas Islam umat 
Islam itu sendiri. 


Menyelamatkan Indonesia dari Ideologi Eksklusif 


JIKA di dalam sumber otoritatif ajaran Islam tidak ditemukan penjela- 
san yang pasti mengenai keharusan adanya sistem politik, bentuk 
negara atau pemerintahan dalam Islam, sedangkan Nabi Muhammad 
Saw. mendakwahkan agama dalam dua bentuk yang berbeda (peri- 
ode Makkah dan Madinah), lalu bagaimana sejatinya mendakwahkan 
Islam di Indonesia? Haruskah mendirikan negara Islam dan mengis- 
lamkannya, sembari menyingkirkan budaya lokal, ataukah mendak- 
wahkan Islam tanpa harus mengusik budaya lokal? 


29 212 DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


Ada dua pemahaman dan strategi dakwah Islam di Indonesia, 
khususnya sejak abad ke-19 hingga kini, yakni pemahaman yang 
bertujuan purifikasi yang didakwahkan dengan kekerasan, dan ada 
pula pemahaman akomodatif yang dilakukan secara kompromitstis. 
Kelompok pertama dimotori para pemikir yang mengusung ide pem- 
baruan Islam seperti Kaum Padri'” dan HTI, sedangkan kelompok 
kedua dimotori oleh para pemikir yang mengusung ide tradisionalis 
Islam seperti NU. Islam purifikatif kaum Padri berkiblat pada Islam 
Khawariji-Wahhabi yang dibawa oleh Haji Miskin dari Makkah ke 
Minangkabau, sedangkan Islam tradisionalis dibawa oleh K.H. Hasyim 
Asyari yang juga dibawanya dari Makkah, namun tidak membawa Is- 
lam Wahhabi. Yang dibawa tokoh kharismatik pendiri NU ini adalah 
Islam moderat model Sunni. Islam Padri bertujuan mendirikan lem- 
baga yang berlogokan Islam, sementara Islam tradisionalis mengis- 
lamkan orang tanpa selalu menggunakan simbol Islam, bahkan acap 
kali menawarkan pemahaman yang berdialog dengan budaya lokal, 
seperti dilakukan Sunan Kalijaga. Islam akomodatif ala Sunan Kali- 
jaga inilah yang kini dilembagakan dalam bentuk NU, sehingga men- 
jadi Islam mainstream, bukan hanya di Indonesia, tetapi juga di dunia. 
Dalam konteks berislam di Indonesia, Islam yang dibawa oleh organ- 
isasi NU dan didakwahkan dengan cara akomodatif ala Sunan Kali- 
jaga ini oleh Gus Dur (Abdurrahman Wahid) disebut Islam pribumi. 

Islam pribumi yang dimaksud adalah suatu upaya melakukan 
rekonsiliasi Islam dengan kekuatan-kekuatan budaya lokal, agar bu- 
daya lokal itu tidak hilang." Budaya lokal sebagai kekayaan budaya ti- 
dak perlu dihilangkan kendati demi kehadiran agama. Namun, hal itu 
tidak berarti bahwa pribumisasi Islam meninggalkan norma agama 
demi terjaganya budaya lokal, melainkan agar norma-norma Islam itu 
menampung kebutuhan budaya, dengan menggunakan peluang yang 


105 Ihwal kaum Padri, lihat Abd. A'la, “Geneologi Radikalisme Muslim Nusantara: Akar Dan 
Karakteristik Pemikiran Dan Gerakan Kaum Padri dalam Perspektif Hubungan Agama dan 
Politik Kekuasaan”, (Pidato Pengukuhan Guru Besar di Bidang Ilmu Sejarah Pemikiran Poli- 
tik Islam Pada Fakultas Adab IAIN Sunan Apel Surabaya), h. 2008. 

106 Abdurrahman Wahid, “pribumisasi Islam" dalam Muntaha Azhari, dan Abdul Mun'im Saleh 
(editor), Islam Indonesia Menatap Masa Depan, (Jakarta: P3M, 1989), h. 82: Abdurrrahman 
Wahid, Pergulatan Negara, Agama dan Kebudayaan (Jakarta: Desantara, 2001), h. 119 
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disediakan variasi pemahaman terhadap Nas'” (al-Our'an dan hadis). 
Hal ini juga bukan bermakna sebagai upaya menyubordinasikan Islam 
terhadap budaya lokal, karena dalam pribumisasi Islam, Islam harus 
tetap pada sifat Islamnya. Tidak boleh budaya luar mengubah sifat ke- 
aslian Islamnya. Yang dipribumisasi adalah dimensi budaya dari Islam 
yang terdapat di dalam al-Ouran. Dengan melihat kebutuhan konteks, 
kita bisa memilih dimensi apa yang relevan untuk konteks tertentu 
dan dimensi apa yang tidak relevan.' 

Dalam konteks ini, Gus Dur, sang penggagas Islam Pribumi, menja- 
dikan kebangsaan dan kemanusiaan sebagai proyek perjuangannya.'” 
Islam, tegasnya, merupakan ajaran yang mendahulukan kepentingan 
masyarakat luas (publik), yang oleh para ahli ushul figh dikenal dengan 
istilah kemaslahatan umum (maslahah ammah).” Dengan demikian, 
tindakan pemerintah dalam pandangan Islam harus bertolak pada ke- 
pentingan masyarakat atau rakyat secara keseluruhan, bukan untuk 
kepentingan sebagian kecil kelompok. 

Di antara bentuk pembelaan Islam terhadap kepentingan rakyat 
adalah menolak formalisasi agama" dalam bentuk pendirian khilafah 
Islamiyah, Negara Islam atau pemerintahan Tuhan. Sebab, persoalan 
apakah Indonesia mesti menjadi Negara Islam ataukah Negara de- 
mokrasi, menurut Gus Dur, itu hanya bagian dari kerangka operasional 
saja, bukan ajaran dasar. Pembahasan persoalan ini tentu saja harus 
berada di bawah kerangka nilai-nilai dasar pandangan-dunia Islam. 
Selama Negara membantu memenuhi kemaslahatan manusia, maka 
negara bentuk apa pun tidak menjadi masalah—entah Negara Islam, 


107 Abdurrahman Wahid, “pribumisasi Islam", h. 83 

108 Di sinilah kaidah fighiyah NU berperan dalam gaya berfikir Gus Dur, “melihara yang-lama 
yang baik, dan mengambil yang-baru yang lebih baik”. Menurut Gus Dur, dalam konteks 
Indonesia, pribumisasi Islam dengan pengertian itu menjadi kebutuhan. 

109 Abdurahman Wahid, “Pribumisasi Islam", h. 91-94 

110 Abdurahman Wahid, Islamku, Islam Anda, Islam Kita: Agama, Masyarakat, Negara, De- 
mokrasi (Jakarta: the Wahid Institute, 2006), hlm. 21 

111 Gus Dur mencatat ada dua kecenderungan pandangan dalam melihat relasi agama dan 
negara: pertama, Islam seharusnya tidak menampilkan diri dalam bentuk eksklusif. Islam 
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Abdurrahman Wahid, Islam Kosmopolitan: Nilai-Nilai Indonesia dan Transformasi Kebuda- 
yaan (Jakarta: the Wahid Institute, 2007), h. 316-317 
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khilafah islamiyah, pemerintahan Tuhan, atau negara demokrasi." 
Namun, karena Indonesia adalah negeri multi-agama dan multi-bu- 
daya, maka negara yang berlabelkan Islam formal yang ekstrem itu ti- 
dak tepat diterapkan di Indonesia. Sikap itu, tegas Gus Dur, dicontoh- 
kan para pendahulu kita yang secara tegas menghapus “tujuh kata” 
pada sila pertama Pancasila (dengan kewajiban menjalankan syariat 
Islam bagi pemeluknya) yang menunjuk pada formalisme Islam dalam 
negara. Keputusan itu ditempuh demi menjaga keutuhan bangsa In- 
donesia yang plural ini. Belum lagi kenyataan bahwa al-Ouran tidak 
pernah menegaskan bentuk negara tertentu.'" 

Atas dasar itu, umat Islam, tegas Gus Dur, harus berusaha keras 
menjaga Indonesia dari upaya kelompok-kelompok yang meng- 
inginkan Indonesia menjadi Negara Islam yang diusung oleh kaum 
ekstremis-eksklusifis, dan transnasional. Sejalan dengan semangat itu, 
Gus Dur memandang diperlukannya penyikapan dalam mengadang 


mereka, 


dan pada saat yang sama, menawarkan gagasan Islam 
pribumi yang moderat dan cinta kedamaian." Jika tidak, Indonesia 
bisa menjadi negeri kaum Muslim yang ekstrem, dan “Islam Kita” 
menjadi Islam ekstrem. 

Dari pembahasan di atas, bisa disimpulkan bahwa Islam tidak 
mengharuskan adanya lembaga bernama negara dalam mendakwah- 
kan Islam, tetapi Islam juga tidak menolak adanya negara. Karena itu, 
Islam tidak menetapkan bentuk negara tertentu. Islam menghargai 
dan menerima bentuk negara apa pun selama Islam diberi ruang un- 
tuk eksis tanpa hambatan. Apalagi tanpa negara pun, Islam masih bisa 


didakwahkan secara kultural, sebagaimana dakwah Nabi Muham- 


112 Gus Dur berpegang pada hasil muktamar pemikiran NU, bahwa "Negara yang bukan 
Negara Islam, asal memperkenankan para pemeluk agama Islam menjalankan ajaran aga- 
ma mereka dengan bebas, maka negara itu harus dipertahankan." Abdurrahman Wahid, 
Islam Kosmopolitan, h. 299 

113 Mengenai hal ini, Gus Dur tampaknya terpengaruh oleh gagasan Ali Abdur Razig yang me- 
nolak penegasan adanya bentuk Negara khusus dalam Islam. Lebih lengkapnya, lihat Ali 
Abdur Razig, Islam wa Ushul al-Hukmi: Bakhtun fi al-Khilafah wa al-Hukumah fi al-Islam, 
cet-3 (Kairo: Mathba'ah Mishrah, Syirkah Sahimah, 1925). 

114 Mengenai penyikapan itu, Gus Dur bersama para tokoh kaum Muslim moderat melakukan 
penelitian di Indonesia mengenai fenomena gerakan Islam transnasional, dan sekaligus 
menawarkan solusinya. Lihat, Abdurrahman Wahid (editor), Ilusi Negara Islam: Ekspansi 
Gerakan Islam Transnasional di Indonesia, Jakarta: the Wahid Institute, 2009 
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mad Saw. di Makkah sebelum berdirinya Negara Madinah, dakwah 
Walisongo sebelum berdirinya Negara Kesatuan Republik Indonesia 
(NKRI) dan dakwah para ulama yang tetap menghargai NKRI ini tan- 
pa harus menjadi pemimpin politik. Dengan argumen dan visi Islam 
pribumi yang moderat itu, Indonesia bisa terselamatkan dari penga- 
ruh ideologi Islam transnasional yang eksklusif, kaku, keras dan acap 
kali memolitisasi agama demi kekuasaan semacam HTI itu.|) 


Bab 9 | 


CATATAN PENUTUP 


| bec ada sesuatu yang benar-benar murni termasuk 
agama dan pemikiran keagamaan. Yang dulu selalu 
melahirkan yang sekarang, dan yang sekarang melahirkan 
yang akan datang. Begitu juga yang sekarang selalu dipe- 
ngaruhi oleh yang dulu dan merupakan kelanjutan dari yang 
sebelumnya. Agama Islam yang dibawa Nabi Muhammad 
Saw. pun merupakan kelanjutan dari agama-agama yang 
dibawa oleh para nabi sebelumnya. Begitu juga sejatinya 
pemikiran Islam pasca-Nabi Agung tersebut, termasuk pe- 
mikiran Islam yang berkembang saat ini. Peristiwa tahkim di 
zaman kepemimpinan Ali bin Abi Thalib sebagai fase tera- 
khir kekhalifahan Islam melahirkan tiga kelompok gerakan 
Islam di kemudian hari, yang saya sebut sebagai cermin re- 
taknya. Ada gerakan Khawariji-Wahhabi sebagai cermin re- 
tak Khawarij klasik, gerakan islamisme sebagai cermin retak 
Muawiyah, dan gerakan pluralis sebagai cermin retak Ali 
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bin Abi Thalib. Sebagai cermin retaknya, tentu saja nalar keislaman 
ketiga gerakan Islam itu sama dengan ketiga cermin rujukannya itu. 
Dua cermin retak yang pertama menawarkan nalar keislaman yang 
kaku, intoleran dan keras, sedang nalar cermin retak yang ketiga ber- 
wajah plural, toleran, dan damai. 

Dari deskripsi nalar keislaman tokoh-tokoh yang menjadi ins- 
pirator dan simbol gerakan Islam Khawariji-Wahhabi dan islamisme 
disimpulkan bahwa kekerasan yang mengatasnamakan agama dan 
Tuhan yang mereka lakukan selama ini lahir dari cara mereka mena- 
lar Islam, yakni menggunakan metode berpikir dialektis-dikotomis, 
menyederhanakan Islam menjadi tauhid uliihiyah, menerjemahkan 
tauhid rububiyah Tuhan secara politik dalam bentuk berdirinya 
pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyah al-ilahiyah). Jika umat Islam tidak 
mendirikan pemerintahan Tuhan dan justru mendirikan pemerintah- 
an manusia (al-hakimiyyah al-basyariyah), umat Islam dituduh tidak 
berhukum dengan hukum Tuhan dan melakukan perbuatan syirik, 
munafik, dan kafir. Bisa dikatakan, umat Islam menyembah thaghut. 
Karena itu, umat Islam wajib mengambil kekuasaan Tuhan yang sudah 
dirampas manusia itu dengan jalan jihad fi sabilillah. 

Jihad fi sabilillah memang bagian dari istilah yang acap kali di- 
singgung al-Ouran periode Madinah. Akan tetapi, istilah itu sering 
disalahpahami dan disalahgunakan untuk menjustifikasi kepentingan 
tertentu. Disalahpahami karena jihad fi sabilillah dimaknai sebagai 
berperang secara fisik demi menegakkan agama Allah. Berperang 
secara fisik merupakan kekerasan, kendati ia diizinkan oleh agama 
dalam kondisi mendesak. Akan tetapi, karena disalahpahami dan 
disalahgunakan, kekerasan pun dianggap sebagai bagian dari agama. 
Demi mendakwahkan agama, kekerasan menjadi pilihan utama. Ber- 
doa dan memberi nasihat saja dinilai sebagai selemah-lemahnya iman. 
Di sinilah terjadi apa yang saya sebut agamaisasi kekerasan. 

Berbeda halnya dengan pemikiran yang anti-kekerasan dan men- 
jargonkan Islam rahmah dan kedamaian yang dipromosikan peng- 
anut nalar Islam pluralis. Mereka menggunakan metode berpikir 
rasional-demonstratif, menyeimbangkan peran masing-masing un- 
sur trilogi Islam (Islam, iman dan ihsan), menerjemahkan rububiyah 
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Tuhan tidak ke dalam wilayah politik, melainkan ke dalam bentuk ke- 
daulatan atau otoritas Tuhan dalam memberikan ketentuan hukum 
bagi alam dan manusia, dan memaknai ulang konsep jihad, sembari 
menekankan ajaran kasih sayang (rahmah) daripada jihad fi sabilillah 
yang dibarengi kebencian, teror, dan kekerasan. Inilah yang saya sebut 
agamaisasi kedamaian atau kasih sayang. 

Agamaisasi kekerasan pada umumnya lahir dari para penganut 
paradigma Islam teosentris, yakni paham keislaman yang segalanya 
demi Tuhan, yang dalam hal ini dicontohkan oleh Khawariji-Wahhabi 
dan islamisme. Menurut mereka, agama hadir demi kepentingan Tu- 
han. Manusia pun dikorbankan demi kehidupan Tuhan. Segala tindak 
kekerasan yang mereka lakukan selalu mengatasnamakan agama dan 
Tuhan dengan hanya memekikkan kalimat “Allahu Akbar”. Inilah yang 
disebut agamaisasi kekerasan. Kekerasan menjadi bagian dari agama. 
Sebaliknya, agamaisasi kedamaian, rahmah, dan kasih sayang lahir 
dari para pemikir pluralis yang menganut paradigma Islam antropo- 
sentris, suatu paham keislaman yang berporos pada kepentingan ma- 
nusia. Agama hadir untuk membela manusia, bukan untuk menghan- 
curkan manusia. Hidup harmonis dan damai di antara umat beragama 
menjadi cita-cita mulia agama itu sendiri. 

Agar kehidupan harmoni, rukun, dan damai terjaga di Indonesia 
yang plural dan multikultur ini, sejatinya kita mesti menjadikan para- 
digma atau nalar keislaman antroposentris yang dipadukan dengan 
paradigma kebangsaan etis-humanis sebagai metode dan strategi 
guna menjinakkan kekerasan agama dan budaya yang banyak terjadi 
di Indonesia. Dengan kata lain, konflik-konflik yang terjadi di dalam 
masyarakat harus dihindari dan diatasi dengan cara meneguhkan ni- 
lai-nilai kebangsaan etis-humanis, yakni pluralisme, demokrasi, dan 
keadilan sosial. Pluralisme di sini bermakna kesediaan untuk men- 
junjung tinggi pluralitas. Pluralisme tidak berarti menyatakan bah- 
wa semua agama sama saja. Ia tidak ada kaitan dengan pertanyaan, 
manakah agama yang paling benar dan yang paling baik. Pluralisme 
bermakna kesediaan untuk menerima kenyataan bahwa dalam ma- 
syarakat ada berbagai cara hidup, budaya, dan keyakinan yang berbe- 
da-beda, serta kesediaan untuk hidup, bergaul, dan bekerja sama serta 
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membangun negara bersama dengan mereka. Karena itu, pluralisme 
menjadi syarat mutlak agar Indonesia yang plural ini tetap bersatu. 
Pluralisme tidak hanya berarti membiarkan pluralitas, melainkan 
memandangnya sebagai sesuatu yang positif. Karena seorang pluralis 
menghormati dan menghargai sesama manusia dalam keunikan iden- 
titasnya, dan itu berarti juga dalam keragaman perbedaannya. Seorang 
humanis dengan sendirinya adalah seorang pluralis. Seorang pluralis 
sekaligus juga berpikir inklusif, demokratis, dan berkeadilan sosial. (| 
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EPILOG 


PENELUSURAN AKAR-AKAR KEKERASAN 
DALAM MENGAMALKAN AJARAN ISLAM 


Prof. Dr. Mujamil Oomar, M.Ag. 
Guru Besar Studi Islam IAIN Tulungagung 


etiap karya ilmiah, khususnya dalam bentuk buku, senantiasa 

lahir karena pertimbangan atau pengaruh faktor tertentu. Tidak 
ada karya yang lahir di ruang kosong, terlepas dari pertimbangan dan 
pengaruh itu. Demikian juga kehadiran buku yang berada di tangan 
pembaca ini. Buku yang berjudul Dari Membela Tuhan ke Membela 
Manusia: Kritik atas Nalar Agamaisasi Kekerasan yang ditulis oleh 
Aksin Wijaya ini lahir sebagai respons terhadap “kegelisahan teolo- 
gis” maupun “kegelisahan humanis” atas keberagamaan Islam berbasis 
kekerasan, baik di tingkat pemikiran, pemahaman, tindakan maupun 
gerakan. Kekerasan itu dipilih sebagai cara mengaktualisasikan ajar- 
an-ajaran agama Islam sehingga pelakunya selalu mengatasnamakan 
Islam dan Tuhan. 

Kemudian Aksin Wijaya berupaya menelusuri akar-akar kekeras- 
an beragama Islam itu berdasarkan fakta sejarah kehidupan umat Is- 
lam, dan dilanjutkan dengan kritik terhadap nalar kekerasan dalam 
beragama Islam. Dalam penelusurannya itu, Aksin Wijaya menemu- 
kan akar utama yang mengilhami dan memengaruhi kekerasan ber- 
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agama Islam pada era kontemporer ini, yakni gerakan Islam Khawarij 
dan gerakan politisasi agama oleh Mwawiyah. Aliran Khawarij ini 
memang tenggelam dalam sejarah, tetapi ideologinya memunculkan 
akar baru, berupa Islam Khawariji-Salafi dan Islam Khawariji-Wah- 
habi. Begitu juga gerakan politisasi agama oleh Mw'awiyah melahirkan 
akar baru, yakni Islamisme dengan tokohnya al-Maududi dan Sayyid 
Outb. Melalui akar-akar inilah timbulnya fenomena-fenomena ke- 
kerasan dalam beragama Islam yang tersebar di berbagai negara. 

Khawarij merupakan biang kerok munculnya tindak kekerasan 
dalam beragama Islam dan terjadinya perpecahan di kalangan umat 
Islam. Aliran yang memiliki dua ajaran pokok (akidah dan politik) ini 
terkonsentrasi pada upaya mencari siapa di antara umat Islam yang 
telah menjadi kafir dan wajib dibunuh. Bahkan menurut laporan al- 
Baghdadi, anak dan istri yang tidak sepaham dengan pandangan al- 
Azarigah (salah satu sekte dari aliran Khawirij) boleh ditawan, dijadi- 
kan budak, atau dibunuh. ' 

Aliran Khawarij itu didukung oleh para pengikutnya yang me- 
miliki karakteristik tertentu. Secara garis besar, Jalaluddin Rakhmat 
mengidentifikasi tanda-tanda pengikut Khawairij itu menjadi dua, 
yakni: pertama, mereka sangat patuh terhadap teks-teks al-Ouran, 
sehingga Khawarij mewajibkan wanita haid harus tetap menjalani 
puasa Ramadhan dan menghapus hukum rajam bagi pezina muhshan, 
karena keduanya tidak disebutkan dalam al-Guran: dan kedua, mere- 
ka taat beribadah ritual, tetapi lemah dalam ukhuwah. Sejarah men- 
catat tokoh-tokoh Khawarij membunuh Abdullah bin Habab beserta 
istrinya yang sedang hamil, membunuh orang-orang yang akan ma- 
suk Khawarij jika mereka membiarkan tawanan perang ketika mereka 
sedang menjalani ujian, dan memiliki kebiasaan melakukan isti'rad 
(menanyai keyakinan seseorang yang dijumpai). 

Tindakan kekerasan Khawarij ini sangat dipengaruhi oleh model 
berpikir tekstual, literal, harfiah, dan kaku yang di bidang fikih di- 
wakili oleh Imam Ahmad bin Hanbal. Dengan model itu, pemikiran 


1 Abu Mansur al-Baghdadi, al-Farg baina al-Firag (Kairo: Maktabah Subeih, t.t.), h. 83 
2  Jalaluddin Rakhmat, Islam Aktual Refleksi Seorang-Sosial, Seorang Cendekiawan Muslim, 
(Bandung: Mizan, 1991), h. 29-33 
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mazhab Hanbali menunjukkan citra paling fundamentalis.' Di bidang 
teologi, Ahmad ibnu Hanbal melarang umat Islam mempelajari ilmu 
kalam karena metodenya berasal dari filsafat yang menjadi pijakan 
berpikir Mu'tazilah.' Ahmad ibn Hanbal ini, menurut pengamatan 
Aksin Wijaya, menjadi cikal bakal bagi kelahiran salafisme Islam yang 
dilanjutkan oleh Ibn Taimiyah. Tokoh yang memiliki ketajaman da- 
lam melontarkan kritik ini mudah menuduh orang lain sebagai pela- 
ku bid'ah, musyrik, dan kafir hanya karena melakukan sesuatu yang 
tidak tercantum dalam al-Ouran dan hadis secara harfiah. Dia me- 
mandang Syiah Rafidah lebih sesat daripada Khawarij, menolak dan 
mengafirkan pemikiran kalam Asyari, dan menyerang mazhab sufi 
karena menganut paham wahdat al-wujiud.” Kekerasan pemikiran dan 
pemahaman ajaran Islam versi Ahmad ibnu Hanbal dan Ibn Taimi- 
yah ini karena keduanya menghadapi tantangan khusus. Pemikiran 
Ahmad ibnu Hanbal, di samping dipengaruhi sosoknya sebagai ahli 
hadis, juga karena dia menghadapi kekerasan hingga dipenjara dalam 
kasus mihnah kubra yang dilakukan oleh pemerintah Abbassiyah yang 
dipengaruhi ideologi Mu'tazilah sebagai mitra kolaborasinya. Sedang- 
kan pemikiran Ibn Taimiyah yang hidup abad ke-13 merupakan reak- 
si terhadap puing-puing kehancuran dunia Islam akibat serangan Hu- 
lagu Khan pada 1258 M. 

Pada bagian lain, pemikiran Ibn Taimiyah tersebut diadopsi oleh 
Abdullah ibnu Abdil al-Wahhab. Harun Nasution mengungkapkan 
bahwa Abdul Wahhab memvonis syirik orang-orang yang menyem- 
bah selain Tuhan, ber-tawasul dalam berdoa, meminta syafaat selain 
dari Allah, dan bernazar selain kepada Allah. Dia memandang boleh 
membunuh orang yang menyembah selain Allah. Abdul Wahhab juga 
memvonis kufur orang-orang yang memperoleh pengetahuan selain 
dari al-Ouran, hadis, dan giyas, tidak percaya pada gadha dan gadar 
Tuhan, dan menafsirkan al-Guran dengan takwil (interpretasi bebas). 


3 M. Dawam Rahardjo, Intelektual Intelegensia dan Perilaku Politik Bangsa: Risalah 
Cendekiawan Muslim, (Bandung: Mizan, 1993), h. 137 

4 Muhammad Syahrir, al-Din wa al-Sult3ah: Oira'ah Mu'asfirah li al-Hakimiyah, (Libanon-Bey- 
rut: Dar al-Sagi, 2014), h. 65-69 

5  lIbid., h. 69 

6 Harun Nasution, Pembaharuan dalam Islam: Sejarah Pemikiran dan Gerakan, (Jakarta: PT. 
Bulan Bintang, 1986), h. 24-25 
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Pemikiran dan pemahaman Abdul Wahhab ini akhirnya melahirkan 
sebuah gerakan yang disebut gerakan Wahhabi. Gerakan ini berusaha 
disebarkan ke berbagai penjuru dunia, sehingga belakangan ini mela- 
hirkan wahabisasi globa? dengan aksi-aksis terorisnya. 

Selanjutnya, akar utama kedua yang memengaruhi kekerasan 
dalam beragama Islam adalah gerakan Mu'awiyah yang memolitisa- 
si agama (al-Ouran dan teologi Jabariyah) sebagai kendaraan dalam 
melancarkan manuver politiknya. Sebab, teologi Jabariyah paling 
tepat dimanfaatkan untuk mendukung kekuasaannya yang dihasil- 
kan melalui pemberontakan terhadap kekuasaan Ali bin Abi Thalib 
dengan dalih sebagai gadha dan gadar Tuhan. Ketika menjadi khali- 
fah, menurut Jalaluddin Rakhmat, Mw'awiyah hanya dapat memper- 
tahankan kekuasaannya dengan membasmi lawan-lawan politiknya.” 
Penggunaan kekerasan atas nama agama dan Tuhan ini melahirkan 
gerakan yang disebut islamisme dengan menggunakan jargon al-din 
wa al-daulah (penyatuan agama dan negara). Gerakan islamisme ini 
mendapat bangunan kerangka teoretis yang makin lengkap pada pe- 
mikiran Abul Ala Maududi dari Pakistan dan Sayyid Outb dari Mesir. 

Al-Maududi berusaha menyalurkan gagasannya melalui majalah 
Tarjuman al-Guran dan partai politik Jamaah Islamiyah. Partai yang 
dia dirikan ini menampilkan pemikiran dan tindakan kekerasan lan- 
taran pengaruh pemikiran al-Maududi sehingga sering dikategorikan 
ke dalam organisasi Islam radikal atau fundamentalis. Ada beberapa 
pemikiran al-Maududi yang merefleksikan kekerasan yang bisa dijadi- 
kan ilustrasi. Al-Maududi menyatakan bahwa Islam itu mutlak benar 
dan tidak akan berubah menjadi salah. Sebaliknya, jahiliah mutlak 
salah dan tidak akan berubah menjadi benar. Pemerintahan Tuhan (al- 
hdkimiyah al-ilahiyah) adalah mutlak benar, dan sebaliknya, pemerin- 
tahan manusia (al-hdkimiyyah al-basyariyah) mutlak salah. Jahiliah 
modern adalah lebih jahiliah daripada jahiliah pra-Islam yang kemu- 
dian dia disebut thdghut. Keimanan dan jihdd saling berhubungan. 


Jalaluddin Rakhmat, Islam Aktual, h. 24 

8 Jamal al-Banna, al-/slam: Dinun wa Umatun, wa laytha Dinan wa Dawlatan, (Kairo: Dar al- 
Shurig, 2008), h. 267 

9  Syahrur, al-Din wa al-Sultah, h. 47-48 
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Seseorang yang tidak menolong agama Islam dan tidak ber-jihad fi 
sabilillah, maka keimanan dan keislamannya perlu diragukan." 

Demikian juga Sayyid Outb berpikir dikotomis. Dia meman- 
dang bahwa ada dua metode berpikir yang saling berhadapan, yakni 
metode gurani dan metode jahiliah. Metode gurani mendasarkan pa- 
da dua kalimat syahadat, sedangkan metode jahiliah hanya mendasar- 
kan pada pola pikir manusia yang disebut thaghut." Begitu juga, Islam 
hanya mengenal dua macam masyarakat, yakni masyarakat islami dan 
masyarakat jahiliah. Masyarakat islami telah menerapkan ajaran Is- 
lam, yakni akidah, ibadah, syariat, aturan-aturan, akhlak, dan etika. 
Sebaliknya, masyarakat Jahiliah merupakan masyarakat yang tidak 
menerapkan ajaran Islam." Sayyid Outb memproklamasikan gerakan 
revolusioner melalui jihad fi sabilillah. Sebab, Islam memuat akidah 
dan deklarasi pembebasan manusia dari penghambaan pada manusia 
sambil mengajak mereka kembali menghamba pada Allah." 

Demikianlah gambaran singkat dua akar utama basis nalar keke- 
rasan dalam Islam. Khawarij sebagai aliran teologi sebenarnya tidak 
memiliki basis kekuatan politik (political power) sehingga mencer- 
minkan kekerasan teologis, sedangkan gerakan islamisme Mu'awiyah 
memiliki kekuatan politik, tetapi tidak memiliki basis pemikiran teo- 
logi sehingga ia lebih mencerminkan kekerasan politik, kendatipun 
tidak jarang manuver politiknya dibungkus dengan bahasa teologis. 
Dengan pengertian lain, teologi digunakan oleh Muw'awiyah sebagai 
bahasa komunikasi demi kepentingan politik. Selanjutnya, baik 
Khawarij maupun gerakan Muwawiyah masing-masing menimbul- 
kan dua macam akar kekerasan baru. Islam Khawarij melahirkan ge- 
rakan Islam Khawariji-Salafi dan Islam Kawariji-Wahhabi. Sedangkan 
gerakan Mu'awiyah melahirkan gerakan Islamisme model al-Maududi 
dan Islamisme model Sayyid Outb. 

Ada dua hal menarik yang belum dibahas dalam buku ini, yakni: 
pertama, mengenai tipologi kekerasan yang ditampilkan keduanya. 
Bagaimana prototipe kekerasan yang diekspresikan oleh Khawarij 


10 Abu Ala al-Maududi, Mabadi' al-Islam, (Beyrut: al-Maktabah al-Islami, t.t.), h. 144-148 
11 Sayyid Outb, Ma'alim fi al-Tjarig, (Kairo: Dar al-Shurig, 1993), h. 24-51 

12 Ibid., h. 116 

13 Ibid., h. 62-91 
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dengan dua gerakan turunannya, yakni Islam Khawariji-Salafi dan 
Islam Khawariji-Wahhabi. Demikian juga dengan kekerasan yang 
diekspresikan oleh gerakan Mu'awiyah dengan dua gerakan turunan- 
nya, yakni Islamisme al-Maududi dan Islamisme Sayyid Outb. Adakah 
perbedaan tipe kekerasan yang menonjol antara kedua kubu pengu- 
sung nalar maupun gerakan kekerasan tersebut? Bahkan dua macam 
gerakan turunannya itu masih bisa dilacak terkait dengan perbedaan 
tipe kekerasan yang diekspresikan masing-masing. 

Kedua, mengenai kemungkinan kolaborasi antara pengaruh 
Khawarij dan pengaruh gerakan Mu'awiyah yang sama-sama menggu- 
nakan pendekatan kekerasan dalam mengaktualisasikan ajaran agama 
Islam. Jika kolaborasi pengaruh keduanya membentuk suatu kekerasan 
baru yang lebih kukuh, maka sesungguhnya ia sangat mengejutkan 
secara historis maupun akademik. Sebab, menurut catatan sejarah, 
orang-orang Khawarij senantiasa menargetkan pembunuhan terha- 
dap seluruh khalifah Dinasti Umayyah terutama Mwawiyah, kecuali 
Umar ibn Abd al-Aziz sebagai khamis al-khulaf@' al-rasyidin (khalifah 
yang berpetunjuk kelima), lantaran kesalehannya diakui oleh orang- 
orang Khawarij sendiri. Secara politis, kolaborasi itu mungkin saja 
terjadi, mengingat dalam politik tidak ada kawan maupun lawan per- 
manen, yang ada adalah kepentingan permanen. Ketika kepentingan 
keduanya sama (menyatu), sangat mungkin keduanya berkolaborasi. 

Islam Khawariji-Salafi, Islam Khawariji-Wahhabi, Islamisme 
al-Maududi maupun Islamisme Sayyid Outb mengekspresikan pan- 
dangan, pemikiran, pemahaman, tindakan dan gerakan radikal de- 
ngan karakteristik tertentu. Yusuf Gardhawi mengidentifikasi indika- 
si-indikasi radikalisme itu, yakni: (1) fanatik terhadap satu pendapat, 
tanpa menghargai pendapat lain: (2) mewajibkan orang lain untuk 
melaksanakan apa yang tidak diwajibkan oleh Allah: (3) sikap keras 
yang tidak pada tempatnya, (4) sikap keras dan kasar, (5) berburuk 
sangka pada orang lain, dan (6) mengafirkan orang lain (takfir). Im- 
plikasinya adalah bahwa pandangan, pemikiran, keyakinan, sikap, 
dan tindakan mereka terhadap sesama orang Islam yang tidak sepa- 


14 Yusuf Oardjawi, Islam Radikal: Analisis Terhadap Radikalisme dalam Berislam dan Upaya 
Pemecahannya, terj. Hawin Murtadho, (Solo: Era Intermedia, 2004), h. 40-58 
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ham dengan mereka maupun orang non-Muslim serba mencermin- 
kan kekerasan, dengan mendasarkan pada parameter pengamalan 
keberislaman yang berlaku pada kelompoknya sendiri. 

Oleh karena itu, pendekatan yang ditempuh dalam memahami 
Islam biasanya menggunakan pendekatan teologis dan normatif. 
Pendekatan teologis merupakan pendekatan dalam memahami Is- 
lam yang dilakukan dengan menekankan simbol-simbol keislaman 
dan merasa dirinya paling benar, sedangkan pandangan lain diang- 
gap salah, bahkan tersesat. Pendekatan ini menyebabkan sikap eks- 
klusif, menolak pandangan lain, menghindari dialog, dan cenderung 
mengafirkan orang lain yang tidak sepaham dengannya. Pendekatan 
teologis ini memiliki kedekatan khusus dengan pendekatan normatif, 
yakni suatu pendekatan dalam memahami Islam yang dilakukan de- 
ngan memandang ajaran pokok Islam dan asli dari Tuhan yang belum 
terdapat intervensi dari pemikiran manusia. 

Pendekatan ini, khususnya pendekatan teologis, dalam memahami 
ajaran Islam memiliki nalar kekerasan dalam menafsirkan ajaran 
Islam. Tafsir yang keras dan kaku inilah yang menjadi ancaman 
menakutkan bagi orang-orang non-Muslim. Ahmad Syafii Maarif 
melaporkan bahwa ketakutan non-Muslim bukan terhadap Islam, 
tetapi terhadap penafsiran Islam oleh kelompok-kelompok kecil yang 
beringas dengan kultur kekerasan semi-primitif, sebagaimana yang 
sering muncul belakangan ini." Mereka merupakan organisasi-organ- 
isasi yang menggunakan identitas Islam sebagai “keturunan teologis” 
maupun “keturunan politis” dari keempat akar kekerasan beragama 
Islam tersebut. Apa pun nama organisasi-organisasi itu, secara garis 
besar semuanya mencerminkan sebagai gerakan Islam fundamentalis. 

John L. Esposito lebih melihat istilah fundamentalisme Islam se- 
bagai bentuk pemurnian ajaran Islam." Ketika ditanya oleh reporter 
asing tentang dirinya yang dikenal sebagai seorang fundamentalis, 
Anwar Ibrahim menjawab, “If it is said that I put into practice the Is- 
lamic teachings, and afterwards it is called fundamentalism, than say 


15 Ahmad Syafii Maarif, Islam dalam Bingkai Keindonesiaan dan Kemanusiaan: Sebuah Refleksi 
Sejarah, (Bandung: Mizan Bekerja sama dengan Maarif Institute, 2009), h. 180 
16 John L. Esposito, Islam and State, (New York: Syracuse University Press, 1987), h. ix 


29 244 DARI MEMBELA TUHAN KE MEMBELA MANUSIA 


that I am a fundamentalist” Berdasarkan pernyataan Esposito dan 
Anwar tersebut, Ahmad Sumargono mendeklarasikan diri sebagai 
seorang fundamentalis. Demikian juga kitab karya Hasan Hanafi yang 
berjudul al-Ushuliyyah al-Islamiyyah diterjemahkan menjadi Aku 
Bagian dari Fundamentalisme Islam, lantaran didasarkan pada peng- 
akuan Hanafi bahwa dirinya sebagai generasi fundamentalisme Islam. 
Namun, citra fundamentalisme tokoh intelektual Muslim Mesir yang 
memiliki proyek al-Yasar al-Islami ini berbeda dengan citra funda- 
mentalisme tokoh-tokoh yang ditemukan dalam buku karya Aksin 
Wijaya ini. Sebab pemikiran tokoh kiri kontroversial Mesir ini banyak 
yang tidak seirama dengan pemikiran mereka maupun tokoh-tokoh 
Islam fundamentalis yang lahir sesudah mereka. 

Memang, kalangan Islam Khawariji-Wahhabi sendiri menama- 
kan diri mereka sebagai muwahhidun atau muslimin, kemudian di- 
transformasikan dengan identitas salafi atau salafiyyun." Penyebut- 
an identitas yang dipilih ini menunjukkan keinginan mereka untuk 
menyatakan bahwa pada hakikatnya mereka adalah pemurni Islam. 
Penjagaan identitas pemurni yang kelewat ketat ini pada gilirannya 
menyebarkan virus kekerasan dalam mengekspresikan ajaran-ajaran 
Islam ke seluruh dunia baik dalam dimensi teologis, politik maupun 
dimensi lainnya. 

Dalam perspektif politik, Asad Ali menegaskan bahwa sebab uta- 
ma radikalisasi yang terjadi di dunia Islam belakangan ini adalah 
kegagalan para ulama Timur Tengah dalam menghadirkan sistem 
politik yang tepat sebagai pengganti sistem kekhalifahan (kerajaan 
Islam) yang runtuh sekitar satu abad yang lalu.» Maka kalangan Is- 
lam fundamentalis memandang harus menghadirkan sebuah model 
negara sendiri. Menurut Bassam Tibi, model negara yang ditampilkan 
oleh fundamentalisme Islam pada dasarnya adalah bentuk kekuasaan 
totalitarian, meskipun beberapa penulis memandangnya sebagai pola 


17 Ahmad Sumargono, /AmA Fundamentalist an ideological Reflection on the Challenges Facing 
The Muslims of Indonesia, Jafar Kareem (ed), (ttp.: Khoirul Bayaan Press, 2002), h. xii 

18 Ahmad al-Kitib, al-Fikr al-Siyasi al-Wahhabi: Oira'ah Tahliliyah, Cet. 3, (Kairo: Maktabah 
Madbuli, 2008), h. 10-13 

19 As'ad Ali, “Sekapur Siri", dalam Muhammad AS. Hikam, Deradikalisasi Peran Masyarakat 
Sipil Indonesia Membendung Radikalisme, (Jakarta: Kompas, 2016), h. xiii 
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negara demokrasi yang sedang berkembang.” Kekuasaan totalitarian 
itu mencerminkan pemerintahan Tuhan (al-hdkimiyyah al-ilahiyyah) 
sebagaimana digagas oleh al-Maududi, sedangkan masyarakatnya 
berbentuk masyarakat islami sebagai lawan dari masyarakat jahiliah 
seperti dirumuskan oleh Sayyid Outb tersebut. 

Radikalisme dalam jangka panjang hanya menjadi iklan buruk 
bagi agama yang disucikan oleh pengikutnya. Umat Islam meru- 
pakan umat yang paling rentan terhadap rayuan radikalisme, karena 
posisi mereka berada di deretan umat yang terbelakang. Posisi yang 
memprihatinkan ini mudah mendorong orang untuk menempuh 
jalan pintas dalam mencapai tujuan, namun pasti berujung pada 
penderitaan, penyesalan, dan kegagalan.” Radikalisme agama pada 
tingkatan yang sangat akut dapat menyebabkan seseorang nekat mela- 
kukan bom bunuh diri dengan dalih jihad demi membela Islam dan 
umatnya.” Maka, radikalisme agama sangat mengerikan secara kema- 
nusiaan, dan bisa mengancam pelakunya sendiri maupun orang lain 
yang menjadi sasaran tindakan radikal, sehingga sering terjadi tragedi 
pembunuhan bahkan pembunuhan massal secara serentak. 

Syafii Maarif menegaskan bahwa bunuh-membunuh dengan dalih 
teologis ini sepenuhnya merupakan gejala Arab, bukan gejala dunia 
Islam yang lain, apalagi Indonesia. Bumi Nusantara bukanlah bumi 
yang subur bagi semua ideologi politik ekstrem, baik kanan, kiri mau- 
pun tengah. Berdasarkan pengalaman sejarah, susunan kimiawi bu- 
daya Indonesia ternyata menolak segala bentuk ekstremisme. Namun, 
kita pun sadar bahwa bentuk-bentuk ideologi ekstrem akan tetap 
muncul secara sporadis dan temporal selama keadilan yang dituntut 
oleh Pancasila tidak pernah turun ke bumi Nusantara akibat nurani 
para elite bangsa ini benar-benar sering tidak berfungsi.“ Muhammad 
A.S. Hikam melaporkan, “Dalam konteks Indonesia, ideologi-ideologi 


20 Bassam Tibi, Ancaman Fundamentalisme Rajutan Islam Politik dan Kekacauan Dunia Baru, 
Imron Rosyidi (peny.), (Yogyakarta: PT. Tiara Wacana Yogya, 2000), h. 274 
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Muhammad Hanif Hassan, Teroris Membajak Islam: Meluruskan Jihad Sesat Imam Samudra 
& Kelompok Islam Radikal, (Jakarta: Grafindo Khazanah Ilmu, 2007), h. xviii. 
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radikal yang nyata-nyata bertentangan dengan Pancasila ini justru 
mengalami perkembangan dan penerimaan dari kelompok-kelompok 
warga Indonesia.” Gejala ini menunjukkan adanya ketidakadilan ter- 
hadap rakyat menurut alur logika Maarif tersebut. Setidak-tidaknya, 
persemaian dan perkembangan ideologi-ideologi impor radikal di 
Indonesia ini telah sangat membahayakan bagi stabilitas keamanan 
nasional, kerukunan hidup antarumat beragama, dan bangunan citra 
(image building) maupun fungsi Islam sebagai rahmat bagi alam se- 
mesta (rahmatan li al-Glamin). Minimal, Islam makin dipertanyakan, 
di mana ekspresi Islam sebagai rahmat bagi alam semesta yang se- 
lama ini selalu disosialisasikan itu jika aksi yang ditampilkan justru 
mencerminkan kekerasan demi kekerasan. 

Sikap, tindakan, dan gerakan radikal yang menghantui keamanan 
masyarakat dan negara itu betapapun harus berusaha dihindari oleh 
semua pihak. Hanya saja wujud sikap, tindakan, dan gerakan radikal 
tersebut sebenarnya merupakan sebuah implikasi dari nalar kekeras- 
an dalam beragama. Oleh karena itu, cukup relevan jika kritik Aksin 
Wijaya dalam buku yang sekarang sedang berada di tangan pembaca 
ini ditujukan pada nalar kekerasan beragama dari para pemikir Islam 
radikal semacam Ahmad ibnu Hanbal, Ibn Taimiyah, Muhammad 
Abdul Wahhab, Abul A'la Maududi, dan Sayyid Outb. 

Nalar kekerasan ini menjadi penyebab awal bagi kekerasan perila- 
ku seseorang. Nalar kekerasan itu mengakibatkan paham kekerasan, 
sikap kekerasan, tindak kekerasan, respons kekerasan, reaksi kekeras- 
an, dan gerakan kekerasan. Sebab, kekerasan telah dijadikan episte- 
mologi pemikiran dalam melahirkan serangkaian perilaku seseorang 
dalam kaitannya dengan interaksi bersama individu maupun kelom- 
pok lain pada pergaulan sosial di dunia ini. Bahkan nalar kekerasan ini 
juga menstimulasi persepsi, penilaian, dan kritik orang lain menjadi 
keras, seperti persepsi, penilaian, dan kritik Aksin Wijaya sendiri ter- 
hadap orang-orang yang mengklaim paling benar mewakili kehendak 


25 Muhammad AS. Hikam, Deradikalisasi Peran Masyarakat Sipil Indonesia Membendung Radi- 
kalisme, (Jakarta: Kompas, 2016), h. xix 
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Tuhan, serta menuduh orang lain salah dan tersesat, maka secara her- 
meneutis, mereka telah melakukan syirik pemikiran.” 

Dengan alur berpikir ini dan upaya Aksin Wijaya dalam mene- 
lusuri fakta-fakta sejarah kekerasan beragama dalam pentas sejarah 
kehidupan umat Islam, maka sang pengarang sebenarnya tengah beru- 
paya menggali akar aksi kekerasan dan akar sejarah kekerasan yang 
sambung-menyambung secara berantai. Akar aksi kekerasan yang 
berwujud nalar kekerasan mengendalikan pemikiran, pemahaman, 
tindakan, respons, reaksi, dan gerakan kekerasan, sedangkan akar 
sejarah kekerasan dalam beragama berbentuk sikap Khawarij dalam 
memperlakukan sesama umat Islam yang tidak sepaham dengannya 
dan gerakan Mwawiyah dalam memolitisasi agama Islam. Khawarij 
maupun Muawiyah melahirkan anak kekerasan, cucu kekerasan, cicit 
kekerasan, dan seterusnya hingga sebagian mereka tinggal di Indone- 
sia, seperti MMI (Majelis Mujahidin Indonesia), FPI (Front Pembela 
Islam), HTI (Hizbut Tahrir Indonesia) yang baru dibubarkan peme- 
rintah Indonesia, Laskar jihad Ahlussunnah yang telah membubarkan 
diri, pengikut ISIS, dan sebagainya. 

Oleh karena itu, judul buku Dari Membela Tuhan ke Membela 
Manusia: Kritik atas Nalar Agamaisasi Kekerasan ini sangat strategis 
dalam menghapus kekerasan sebab kritik ini menohok pada penyebab 
maupun pelaku (aktor) utama kekerasan yang belakangan ini berusa- 
ha ditebar ke seluruh dunia. Sebuah kritik tentu saja menuntut solusi. 
Di sini Aksin Wijaya berusaha memberikan solusi dengan menunjuk- 
kan nalar Islam pluralis yang diekspresikan oleh Muhammad Sa'id al- 
Asymawi, Muhammad Abi al-Gasim Haj Hammad, dan Muhammad 
Syahrur berikut konsep-konsepnya, yakni mentransformasikan al-hd- 
kimiyyah al-ilahiyyah menuju al-hdkimiyyah al-basyariyah, dan jihad 
fi sabilillah menuju al-rahmah al-ilahiyyah (jihad rahmah). Namun, 
apakah solusi demikian ini efektif? 

Inilah pertanyaan mendasar yang mengendap dalam pemikiran 
kita bersama. Kalau solusi itu dialamatkan pada gerakan-gerakan 
Islam yang oleh Esposito disebut dengan identitas Islamisme, Inte- 
grisme, Islam Neo-normatif, Islam Neo-tradisional, revivalisme Islam, 


26 Aksin Wijaya, “Syirik dalam Berpikir", Duta Masyarakat, 14, 8, 2017. 
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nativisme Islam di samping sebutan fundamentalisme,” tampaknya 
hal itu bagaikan membalikkan arah gerak jarum jam, sehingga bisa 
dikatakan hampir mustahil. Sebab, mereka tidak bisa ditundukkan 
dengan saran untuk mengikuti alur pemikiran para penggagas na- 
lar Islam pluralis tersebut. Kedua kelompok ini bagaikan dua kutub 
ekstrem yang saling berhadapan dan berbenturan, bahkan keduanya 
menjadi musuh bebuyutan. Kalau solusi itu dialamatkan kepada para 
pembaca maupun umat Islam pada umumnya, juga masih diragukan 
efektivitas keberhasilannya karena Aksin Wijaya terkesan memihak 
kalangan Islam liberal (istilah lain untuk Islam pluralis). Seharusnya, 
Aksin Wijaya merumuskan konstruksi solusi secara konseptual-a- 
plikatif yang relatif genuine, terlepas dari kesan memihak model nalar 
Islam pluralis/Islam liberal sebagai lawan dari nalar Islam fundamen- 
talis yang berbentuk kekerasan. Namun, tentu saja solusi genuine itu 
membutuhkan perenungan dan pemikiran yang berat. 

Tentu saja, solusi ini tidak dimaksudkan sebagai obat mujarab 
dalam memengaruhi perilaku kalangan Islam fundamentalis. Sangat 
tidak rasional dan tidak proporsional mengharapkan Aksin Wijaya 
membuat resep yang manjur sehingga mampu membius kalangan 
Islam fundamentalis. Sebab, telah ada upaya-upaya dari berbagai pi- 
hak, tetapi upaya tersebut kandas di tengah jalan dan tidak mampu 
menembus pertahanan keyakinan mereka. Saran saya tersebut seka- 
dar sebagai upaya merumuskan jalan keluar atau solusi yang setidak- 
tidaknya menjadi alternatif pertimbangan dalam meminimalisasi 
pertumbuhan dan perkembangan organisasi-organisasi Islam yang 
menggunakan nalar kekerasan dalam mengamalkan ajaran Islam di 
Indonesia ini. 

Betapapun demikian, Aksin Wijaya telah berbuat banyak dengan 
menulis karya ini. Dia telah menunjukkan sumber utama kekerasan 
beragama yang melanda dunia Islam sekarang ini. Sumber utama ke- 
kerasan ini semuanya berasal dari luar negeri, terutama Arab Saudi, 
Pakistan, dan Mesir. Ini berarti, budaya kekerasan yang terjadi di 
Indonesia itu sesungguhnya merupakan budaya impor yang pasti 


27 John L. Esposito, Ensiklopedi Oxford Dunia Islam Modern, jil. Il, terj. EvaY.N. et al., (Bandung: 
Mizan, 2001), h. 85 
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bertentangan dengan karakter asli masyarakat Indonesia. Anehnya, 
belakangan ini, paham-paham radikal maupun fundamentalis dapat 
tumbuh dan berkembang cukup subur di negeri Zamrud Khatulistiwa 
ini. Bahkan, doktrin dan paham ISIS yang terbukti banyak melakukan 
pembantaian terhadap sesama umat Islam juga laku di kalangan se- 
bagian masyarakat Muslim Indonesia. Gejala ini sebenarnya menjadi 
simbol tertentu untuk menggambarkan Muslim Indonesia yang asal- 
nya terkenal ramah lingkungan sosial. 

Buku ini menguraikan genealogi gerakan-gerakan kekerasan khu- 
susnya dari kawasan Arab klasik hingga zaman sekarang, termasuk 
Indonesia. Sebagaimana dipaparkan oleh Aksin Wijaya di dalam buku 
ini, nasab pertama kekerasan dalam dunia Islam berasal dari paham 
Khawarij dan gerakan politisasi agama oleh Muawiyah. Kalangan 
umat Islam yang pernah mempelajari sejarah Islam, tentu bakal tidak 
menyukai keduanya. Khawarij tidak disukai karena banyak melaku- 
kan pembunuhan terhadap umat Islam, termasuk Ali bin Abi Thalib, 
sedangkan Mu'awiyah tidak disukai karena melakukan pemberon- 
takan terhadap pemerintahan Ali yang sah, melakukan kecurangan 
politik, dan membasmi rival-rival politiknya. 

Semoga buku yang berada di tangan pembaca ini menjadi amal ja- 
riyah intelektual penulisnya, kemudian mampu memberikan inspirasi 
dan motivasi dalam menulis karya-karya ilmiah baru yang lebih besar, 
lebih fungsional, dan lebih strategis lagi yang sedang ditunggu oleh 
para pembaca. Buku ini seharusnya dimiliki dan dibaca oleh maha- 
siswa studi Islam, dosen studi Islam, dan pemerhati pemikiran Islam. 
Selamat berkarya!. 


Malang, 15 November 2017 
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jera digital seperti sekarang ini, masyarakat mendapat suguhan beragam berita, 

termasuk berita kekerasan, baik kekerasan wacana maupun kekerasan fisik. 

Sasaran kekerasan yang mengatasnamakan agama dan Tuhan pun melibatkan 
orang-orang non-Muslim atau orang-orang Barat dan orang-orang Islam sendiri yang 
berbeda keyakinan, aliran, pemikiran, pilihan politik, ideologi, atau kewarganegaraan. 
Mengapa mereka begitu yakin dan merasa absah melakukan kekerasan dengan menga- 
tasnamakan agama dan Tuhan tanpa merasa salah sedikit pun. 

Ada yang berpendapat, mereka melegitimasi tindakan kekerasannya itu dengan 
mengambil contoh peristiwa peperangan yang dilakukan oleh Nabi Muhammad dan 
umat Islam melawan kaum Yahudi di Madinah, dan melawan orang-orang kafir Makkah 
pada peristiwa Pembebasan Makkah. Peperangan-peperangan yang sebenarnya bersifat 
sosiologis dan historis itu dijustifikasi secara teologis sebagai jihad fi sabilillah dan kelak 
mereka dijanjikan masuk surga bagi mereka yang mati syahid. 

Mereka meyakini dan merasa absah melakukan tindakan kekerasan dengan menga- 
tasnamakan agama dan Tuhan lebih disebabkan oleh cara mereka "menalar Islam" dan 
“nalar keislaman yang mengideologi", Jika “cara menalar Islam" itu sendiri membantu 
mereka memahami Islam dengan benar, “nalar keislaman yang mengideologi" membuat 
mereka meyakininya sebagai satu-satunya cara dalam memahami Islam yang paling 
benar. Sebab, nalar keislaman yang mengideologi pada esensinya memandang sebuah 
pemikiran sudah "jadi" tanpa memperhatikan adanya "proses menjadi" Pemikiran yang 
sudah jadi itu berarti sudah final dan tidak ada lagi sesudahnya. 

Sejalan dengan deskripsi dan hipotesis di atas, tulisan ini bermaksud menyingkap 
alasan mengapa kelompok-kelompok gerakan Islam tertentu merasa yakin dan absah 
melakukan kekerasan dengan mengatasnamakan agama dan Tuhan. 


“Produktivitas dan kualitas tulisan Aksin Wijaya tidak pernah berhenti mengesankan saya. 
Pemilihan tema yang penting, pemetaan masalah yang jelas serta analisisnya yang tajam menjadi 
ciri-khas tulisan-tulisannya. Buku ini menelusuri geneologi konflik keagamaan dengan tipologi 
yang memudahkan kita memahami problem kekerasan atas nama agama dan Tuhan dalam 
babakan sejarah Islam yang panjang. Karena itu, buku ini perlu dibaca dan layak diperbincangkan 
secara luas di pasar raya intelektual Indonesia." 
—Mun'im Sirry, Ph.D. 
Assistant Professor of Theology, University of Notre Dame, USA 


“Jika para analis gerakan Islam selalu melihat doktrin jihad sebagai biang keladi munculnya 

kekerasan yang dilakukan oleh gerakan fundamentalis Islam, Aksin Wijaya justru melihat pada Cara 

mereka menalar Islam dan nalar Islam yang mengideologi. Karya brilian yang mampu menyingkap 
dimensi tak terkatakan di balik gerakan Islam garis keras." 

—Dr. Abdul Mustagim 

Dosen Studi al-Our'an, Kaprodi IAT UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta 
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